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PEDOMAN TRANSLITERASI ARAB-LATIN DAN SINGKATAN 
A. Transliterasi Arab-Latin 
Daftar huruf bahasa Arab dan transliterasinya ke dalam huruf Latin dapat 
dilihat pada tabel berikut: 
1. Konsonan 
 
Huruf Arab Nama Huruf Latin Nama 
ا alif 
 
tidak dilambangkan 
 
tidak dilambangkan 
 ب 
 
ba 
 
b 
 
be 
 ت 
 
ta 
 
t 
 
te 
 ث 
 
s\a 
 
s\ 
 
es (dengan titik di atas) 
 ج 
 
jim j 
 
je 
 ح 
 
h}a 
 
h} 
 
ha (dengan titik di bawah) 
 خ 
 
kha 
 
kh 
 
ka dan ha 
 د 
 
dal 
 
D 
 
de 
 ذ 
 
z\al 
 
z\ 
 
zet (dengan titik di atas) 
 ر 
 
ra 
 
R 
 
er 
 ز 
 
zai 
 
Z 
 
zet 
 س 
 
sin 
 
S 
 
es 
 ش 
 
Syin 
 
sy 
 
es dan ye 
 ص 
 
s}ad 
 
s} 
 
es (dengan titik di bawah) 
 ض 
 
d}ad 
 
d} 
 
de (dengan titik di bawah) 
 ط 
 
t}a 
 
t} 
 
te (dengan titik di bawah) 
 ظ 
 
z}a 
 
z} 
 
zet (dengan titik di bawah) 
 ع 
 
‘ain 
 
‘ 
 
apostrof terbalik 
 غ 
 
Gain 
 
G 
 
ge 
 ؼ 
 
Fa 
 
F 
 
ef 
 ؽ 
 
Qaf 
 
Q 
 
qi 
 ؾ 
 
Kaf 
 
K 
 
ka 
 ؿ 
 
Lam 
 
L 
 
el 
 ـ 
 
Mim 
 
M 
 
em 
 ف 
 
Nun 
 
N 
 
en 
 و 
 
Wau 
 
W 
 
we 
 ػه 
 
Ha 
 
H 
 
ha 
 ء 
 
Hamzah 
 
’ 
 
apostrof 
 ى 
 
Ya 
 
Y 
 
ye 
 
 
ix 
 
 
Hamzah (ء) yang terletak di awal kata mengikuti vokalnya tanpa diberi tanda 
apa pun. Jika ia terletak di tengah atau di akhir, maka ditulis dengan tanda (’). 
2. Vokal 
Vokal bahasa Arab, seperti vokal bahasa Indonesia, terdiri atas vokal tunggal 
atau monoftong dan vokal rangkap atau diftong. 
Vokal tunggal bahasa Arab yang lambangnya berupa tanda atau harakat, 
transliterasinya sebagai berikut: 
 
 
 
 
 
Vokal rangkap bahasa Arab yang lambangnya berupa gabungan antara 
harakat dan huruf, transliterasinya berupa gabungan huruf, yaitu: 
 
 
 
 
 Contoh: 
 ََفػْيػَك : kaifa 
 ََؿَْوػَه : haula 
3. Maddah 
Maddah atau vokal panjang yang lambangnya berupa harakat dan huruf, 
transliterasinya berupa huruf dan tanda, yaitu: 
 
 
 
 
 
 
Nama 
 
Huruf Latin 
 
Nama 
 
Tanda 
 fath}ah 
 
a a  َا 
kasrah 
 
i i  َا 
d}ammah 
 
u u  َا 
Nama 
 
Huruf Latin 
 
Nama 
 
Tanda 
 
fath}ah  dan ya >’ 
 
ai a dan i ََْىػ 
 
fath}ah dan wau 
 
au a dan u 
 
ََْوػ 
Nama 
 
Harakat dan 
Huruf 
 
Huruf dan  
Tanda 
 
Nama 
 
fath}ah dan alif atau ya>’ 
 
ىَ ََ...َ|َاَ ََ... 
 
d}ammah dan wau 
 
وػُػػ 
a> 
u> 
a dan garis di atas 
 
kasrah dan ya>’ 
 
i> i dan garis di atas 
 
u dan garis di atas 
 
ىػػػِػػ 
x 
 
 
 Contoh: 
ََتَاػم : ma>ta 
ىػَمَر : rama> 
 ََلػْيِػق : qi>la 
َُتُْوػمَػي : yamu>tu 
4. Ta>’ marbu>t}ah 
Transliterasi untuk ta>’ marbu>t}ah ada dua, yaitu: ta>’ marbu>t}ah yang hidup 
atau mendapat harakat fath}ah, kasrah, dan d}ammah, transliterasinya adalah [t]. 
Sedangkan ta>’ marbu>t}ah yang mati atau mendapat harakat sukun, transliterasinya 
adalah [h]. 
Kalau pada kata yang berakhir dengan ta>’ marbu>t}ah diikuti oleh kata yang 
menggunakan kata sandang al- serta bacaan kedua kata itu terpisah, maka ta>’ 
marbu>t}ah itu ditransliterasikan dengan ha (h). 
Contoh: 
َلاَ َُةػَضْوَرَِؿاَفْط  : raud}ah al-at}fa>l 
ةَلػػِضَاػفْػَلاَ َُةَػنْػيِدػَمْػَلا   ُ  : al-madi>nah al-fa>d}ilah 
ةػػَمػْكػِحْػَلا   ُ  : al-h}ikmah 
5. Syaddah (Tasydi>d) 
Syaddah atau tasydi>d yang dalam sistem tulisan Arab dilambangkan dengan 
sebuah tanda tasydi>d (  ّــ ), dalam transliterasi ini dilambangkan dengan perulangan 
huruf (konsonan ganda) yang diberi tanda syaddah. 
Contoh: 
ََانَػّػبَر : rabbana> 
ََانػػَْيػّجَػن : najjaina> 
َّقػَحْػػَلا   ُ  : al-h}aqq 
ََمِػػّعُػن : nu‚ima 
 َوُدػَع : ‘aduwwun 
Jika huruf ى ber-tasydid di akhir sebuah kata dan didahului oleh huruf kasrah 
( ّىِـــــ), maka ia ditransliterasi seperti huruf maddah menjadi i>. 
Contoh: 
 َىِػلػَع : ‘Ali> (bukan ‘Aliyy atau ‘Aly) 
 َىِػػبَرػَع : ‘Arabi> (bukan ‘Arabiyy atau ‘Araby) 
xi 
 
 
6. Kata Sandang 
Kata sandang dalam sistem tulisan Arab dilambangkan dengan hurufَؿا (alif 
lam ma‘arifah). Dalam pedoman transliterasi ini, kata sandang ditransliterasi seperti 
biasa, al-, baik ketika ia diikuti oleh huruf syamsiyah maupun huruf qamariyah. Kata 
sandang tidak mengikuti bunyi huruf langsung yang mengikutinya. Kata sandang 
ditulis terpisah dari kata yang mengikutinya dan dihubungkan dengan garis men-
datar (-). 
Contoh: 
َُسػْمػَّشَلا : al-syamsu (bukan asy-syamsu) 
ةَػػَلزْػػلَّزَلا   ُ  : al-zalzalah (az-zalzalah) 
ةَفػَسْلػَفْػػَلا   ُ  : al-falsafah 
َُدَلاِػػػبْػػَلا : al-bila>du 
7. Hamzah 
Aturan transliterasi huruf hamzah menjadi apostrof (’) hanya berlaku bagi 
hamzah yang terletak di tengah dan akhir kata. Namun, bila hamzah terletak di awal 
kata, ia tidak dilambangkan, karena dalam tulisan Arab ia berupa alif. 
Contoh: 
ََْأػتََفْوُرػُم  : ta’muru>na 
َُعْوػَّنػػَلا : al-nau‘ 
 َءْيػَش : syai’un 
َُتْرػُِمأ : umirtu 
8. Penulisan Kata Arab yang Lazim Digunakan dalam Bahasa Indonesia 
Kata, istilah atau kalimat Arab yang ditransliterasi adalah kata, istilah atau 
kalimat yang belum dibakukan dalam bahasa Indonesia. Kata, istilah atau kalimat 
yang sudah lazim dan menjadi bagian dari perbendaharaan bahasa Indonesia, atau 
sering ditulis dalam tulisan bahasa Indonesia, atau lazim digunakan dalam dunia 
akademik tertentu, tidak lagi ditulis menurut cara transliterasi di atas. Misalnya, 
kata al-Qur’an (dari al-Qur’a>n), alhamdulillah, dan munaqasyah. Namun, bila kata-
kata tersebut menjadi bagian dari satu rangkaian teks Arab, maka harus ditransli-
terasi secara utuh. Contoh: 
Fi> Z{ila>l al-Qur’a>n 
Al-Sunnah qabl al-tadwi>n 
xii 
 
 
9. Lafz} al-Jala>lah (الله) 
Kata ‚Allah‛ yang didahului partikel seperti huruf jarr dan huruf lainnya atau 
berkedudukan sebagai mud}a>f ilaih (frasa nominal), ditransliterasi tanpa huruf 
hamzah. 
Contoh: 
َِاللهَُْنػيِد di>nulla>h  َِبَِلل  billa>h   
Adapun ta>’ marbu>t }ah di akhir kata yang disandarkan kepada lafz} al-jala>lah, 
ditransliterasi dengan huruf [t]. Contoh: 
َُهػَِاللهَِةَمْػػػحَرَْفَِْم     hum fi> rah}matilla>h 
10. Huruf Kapital 
Walau sistem tulisan Arab tidak mengenal huruf kapital (All Caps), dalam 
transliterasinya huruf-huruf tersebut dikenai ketentuan tentang penggunaan huruf 
kapital berdasarkan pedoman ejaan Bahasa Indonesia yang berlaku (EYD). Huruf 
kapital, misalnya, digunakan untuk menuliskan huruf awal nama diri (orang, tempat, 
bulan) dan huruf pertama pada permulaan kalimat. Bila nama diri didahului oleh 
kata sandang (al-), maka yang ditulis dengan huruf kapital tetap huruf awal nama 
diri tersebut, bukan huruf awal kata sandangnya. Jika terletak pada awal kalimat, 
maka huruf A dari kata sandang tersebut menggunakan huruf kapital (Al-). 
Ketentuan yang sama juga berlaku untuk huruf awal dari judul referensi yang 
didahului oleh kata sandang al-, baik ketika ia ditulis dalam teks maupun dalam 
catatan rujukan (CK, DP, CDK, dan DR). Contoh: 
Wa ma> Muh}ammadun illa> rasu>l 
Inna awwala baitin wud}i‘a linna>si lallaz\i> bi Bakkata muba>rakan 
Syahru Ramad}a>n al-laz\i> unzila fi>h al-Qur’a>n 
Nas}i>r al-Di>n al-T{u>si> 
Abu>> Nas}r al-Fara>bi> 
Al-Gaza>li> 
Al-Munqiz\ min al-D}ala>l 
Jika nama resmi seseorang menggunakan kata Ibnu (anak dari) dan Abu> 
(bapak dari) sebagai nama kedua terakhirnya, maka kedua nama terakhir itu harus 
disebutkan sebagai nama akhir dalam daftar pustaka atau daftar referensi. Contoh: 
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B. Daftar Singkatan 
Beberapa singkatan yang dibakukan adalah: 
swt. = subh}a>nahu> wa ta‘a>la>  
saw. = s}allalla>hu ‘alaihi wa sallam 
a.s. = ‘alaihi al-sala>m 
H = Hijrah 
M = Masehi 
SM = Sebelum Masehi 
l. = Lahir tahun (untuk orang yang masih hidup saja) 
w.  = Wafat tahun 
QS …/…: 4 = QS al-Baqarah/2: 4 atau QS A<li ‘Imra>n/3: 4 
HR = Hadis Riwayat 
WITA  = Waktu Indonesia Tengah 
SDN = Sekolah Dasar Negeri 
UIN = Universitas Islam Negeri 
KUI = Keuangan Islam 
HMI = Himpunan Mahasiswa Islam 
MPO = Majelis Penyelamat Organisai 
PTKM = Perguruan Tinggi dan Kemahasiswaan 
S1 = Strata Satu 
Abu> al-Wali>d Muh}ammad ibn Rusyd, ditulis menjadi: Ibnu Rusyd, Abu> al-Wali>d 
Muh}ammad (bukan: Rusyd, Abu> al-Wali>d Muh}ammad Ibnu) 
Nas}r H{a>mid Abu> Zai>d, ditulis menjadi: Abu> Zai>d, Nas}r H{a>mid (bukan: Zai>d, 
Nas}r H{ami>d Abu>) 
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ABSTRACT 
Name    : Syarifuddin Nanti 
Student Reg. No. : 80200216043 
Study Program : Islamic Education 
Thesis Title   : “Islamic Education in Zawiyah during the 19th Century  
     Buton Sultanate” 
 
The study discussed the general description of zawiyah institutions during the 
19
th
 century Buton sultanate, the implementation of Islamic education in zawiyah, and 
its role on the development of Islamic education in Buton. 
The study was qualitative research using an interview technique to gather the 
data in the field, and to trace documents in the forms of written manuscripts produced 
by the zawiyah founders, then combined with the theoretical basis being developed in 
this study.  
Based on the study results and the discussion, zawiyah as an Islamic 
educational institution during the Buton sultanate was the result of an adaptation 
between Islamic teachings and the traditions of local communities, characterized by 
buildings as places for learning Islam in the field of Sufism and Jurisprudence. It was 
founded in the early 19
th
 century during the reign of Sultan Muhammad Idrus 
Kaimuddin until the time of Sultan Muhammad Umar (1824 /1851-1885/1906 AD). 
There were four zawiyah during the Sultanate of Buton, built in accordance with the 
names of the founders, namely zawiyah sultan Muhammad Idrus Kaimuddin, 
Zawiyah H. Abdul Ganiu (Kanepulu Bula), Zawiyah Muhammad Nuh (Kanepulu 
Bente) and zawiyah sultan Muhammad Umar (1885-1906 AD). The implementation 
of Islamic education in zawiyah was traditional and centralistic or tended to be 
structural. The learning materials covered two elements, namely Sufism, and 
Jurisprudence. Sufism included tarekat sufism, theosophy or philosophy sufism. In 
addition, the jurisprudence science covered the rules of uṣūl and fikih, or included the 
worship of mahḍah and muamalah. The most prominent learning method in zawiyah 
was the method of suluk in Sufism. The relationship between mursyid and students in 
zawiyah was based on the spirit of trust implemented through daily behavior and 
deeds. While the zawiyah's role on the development of Islamic education in Buton 
was a means of meeting to instill Islamic values for the people of Buton so that the 
spread of Islam in the land of Buton was more grounded.  
The research implications of Islamic education in zawiyah during the 19
th
 
century Buton Sultanate are expected to provide and contribute to the scientific 
treasure for academic people, particularly the educators, historians and cultural 
observers, especially the Baubau city government to be more active in exploring 
traces of Islamic education during the sultanate of Buton related to zawiyah. 
Therefore, the transformation process of Islamic education can continue to go hand in 
hand with the development and challenges of times. 
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ABSTRAK 
Nama   : Syarifuddin Nanti 
NIM   : 80200216043 
Prodi   : Pendidikan Agama Islam (PAI) 
Judul tesis : “Pendidikan Islam di Zawiyah pada Masa Kesultanan Buton Abad 
Ke-19” 
 
Penelitian ini membahas tentang gambaran umum institusi zawiyah pada masa 
kesultanan Buton abad ke-19, pelaksanaan pendidikan Islam di zawiyah, dan 
perannya terhadap perkembangan pendidikan Islam di Buton. 
Jenis penelitian ini adalah kualitatif dengan menggunakan teknik wawancara 
untuk medapatkan data yang ada di lapangan, dan penelusuran dokumen-dokumen 
berupa naskah karya tulis yang dihasilkan oleh pendiri-pendiri zawiyah, kemudian 
dikombinasikan dengan landasaan teori yang telah dibangun dalam penelitian ini.  
Berdasarkan hasil penelitian, dan pembahasan zawiyah sebagai institusi 
pendidikan Islam pada masa kesultanan Buton merupakan hasil adaptasi antara ajaran 
Islam dan tradisi masyarakat lokal, dicirikan dengan bangunan sebagai tempat 
pembelajaran agama Islam dalam bidang tasawuf dan fikih. Didirikan pada awal abad 
ke-19 (kesembilan belas) di masa pemerintahan Sultan Muhammad Idrus Kaimuddin 
sampai masa Sultan Muhammad Umar (1824/1851-1885/1906 M). Terdapat empat 
zawiyah pada masa kesultanan Buton, dibangun sesuai dengan nama pendirinya, yaitu 
zawiyah Sultan Muhammad Idrus Kaimuddin, zawiyah H. Abdul Ganiu (Kanepulu 
Bula), zawiyah Muhammad Nuh (Kanepulu Bente), dan zawiyah Sultan Muhammad 
Umar (1885-1906 M). Pelaksanaan pendidikan Islam di zawiyah bersifat tradisional 
dan sentralistik atau cenderung bersifat struktural. Materi pembelajarannya memuat 
dua unsur yaitu ilmu tasawuf, dan ilmu fikih. Ilmu tasawuf yang meliputi tasawuf 
tarekat dan tasawuf teosofi atau falsafi. Sedangkan ilmu fikih mencakup kaidah uṣūl 
dan fikih, atau meliputi ibadah mahḍah dan muamalah. Metode pembelajaran yang 
paling menonjol di zawiyah adalah metode suluk dalam tasawuf. Hubungan antara 
mursyid dan murid di zawiyah dilandasi semangat kepercayaan yang 
diimplementasikan melalui tingkah laku dan perbuatan sehari-hari. Adapun peran 
zawiyah terhadap perkembangan pendidikan Islam di Buton adalah sebagai sarana 
perjumpaan untuk menanamkan nilai-nilai Islam bagi masyarakat Buton agar 
penyebaran Islam di tanah Buton lebih masif.  
Implikasi penelitian tentang pendidikan Islam di zawiyah pada masa 
Kesultanan Buton  abad ke-19 (kesembilan belas) ini diharapkan dapat membantu dan 
menambah khazanah keilmuan bagi insan-insan akademik, khususnya para pendidik, 
sejarawan dan budayawan terlebih lagi pemerintah daerah Kota Baubau agar lebih 
giat menelusuri jejak-jejak pendidikan Islam pada masa kesultanan Buton yang 
berkaitan dengan zawiyah.  Sehingga proses transformasi pendidikan Islam dapat 
terus berjalan seiring dengan perkembangan dan tantangan zaman. 
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BAB I 
PENDAHULUAN 
A. Latar Belakang Masalah 
Memperbincangkan pendidikan Islam di Indonesia, berarti menghadirkan dua 
prespektif kebudayaan antara lokal dan interlokal. Lokal dalam arti masyarakat 
pribumi Indonesia, interlokal adalah masyarakat urban (masyarakat asing yang 
beragama Islam) yang datang ke Indonesia melakukan berbagai macam ritus 
kegiatan, baik aspek agama, budaya, sosial, politik maupun ekonomi. Proses 
menghadirkan prespektif kebudayaan inilah yang menjadi corak bagaimana 
transformasi pendidikan Islam di Indonesa muncul dan berkembang serta melekat 
dalam jati diri bangsa ini.  
Diskursus pendidikan Islam di Indonesia ditandai dengan halaqah (non klasik) 
sejak tahun 1900.
1
 Namun jauh sebelum itu pendidikan Islam di Indonesia telah ada 
seiring dengan transformasi ajaran Islam di Nusantara (sebutan Indonesia sebelum 
merdeka). Tetapi diskursus pendidikan Islam saat itu tidak sebesar seperti sekarang 
ini, sehingga tidak ditemukan sisa-sisa atau bekas-bekas ajarannya. Satu-satunya yang 
dapat disinyalir adalah pesantren Tebu Ireng yang didirikan oleh KH. Hasyim Asy‟ari 
pada tahun 1897.
2
 Sumber lain menyatakan bahwa pesantren tersebut berdiri tahun 
1904. Secara kesapakatan dinyatakan bahwa sejatinya model pendidikan Islam di 
Indonesia telah berkembang jauh sebelum tahun 1900, hanya saja diketahui bahwa 
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model pendidikan Islam seperti pesantren berkembang dan eksis sampai sekarang ini 
sekitar awal tahun 1900.
3
 
Hingga kini perbincangan tentang pendidikan Islam di Indonesia, 
mengundang sejuta tanya kapan, dan bagaimana proses tranformasi pendidikan Islam 
tersebut mengakar dalam tubuh bangsa ini. Bukankah sebelumnya, bangsa ini telah 
menganut sistem kepercayaan yang diyakini sebagai formasi pengembangan ajaran 
pendidikan dari para leluhur untuk diwariskan kepada generasi selanjutnya. Lantas 
mengapa pendidikan Islam justru menjadi varian baru bagi pengembangan 
pendidikan di Indonesia. Dan hal ini pula yang membuat bangsa ini menjadi salah 
satu bangsa dengan penduduk mayoritas muslim terbesar di dunia. Institusi-institusi 
pendidikannya melebur dalam berbagai macam ragam dan bentuk pendidikan, mulai 
dari halaqah (majelis melingkar), langgar, pondok pesanteren, madrasah, bahkan 
sampai kepada universitas dan institusi-institusi pendidikan lainnya yang dijadikan 
sebagai dasar pengembangan pendidikan Islam.  
Merujuk dari pernyataan tersebut, maka diperlukan kajian yang mendalam 
untuk melihat pola-pola tranformasi pendidikan Islam sampai ke Indoensia. Hal ini 
tentu saja dipengaruhi oleh proses penyebaran Islam sebagai agama dan ajaran yang 
yang diwahyukan oleh Allah swt. kepada Rasūl Allah saw. membawa visi dan misi 
keselamatan dan kedamaian bagi seluruh alam. QS  al-Anbiyā‟/21: 107, meyebutkan:  
            
Terjemahnya: 
“Dan tiadalah kami mengutus kamu, melainkan untuk (menjadi) rahmat bagi 
semesta alam”.4 
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Proses transformasi tersebut kemudian diikuti oleh para sahabat dan pengikut-
pengikutnya mengembangkan misi ajaran Islam di berbagai belahan dunia termasuk 
di Nusantara (sebutan Indonesia sebelum kemerdekaan). Dalam proses transformasi 
ajaran Islam itulah terdapat pola-pola penyebaran, Taufik Abdullah menyebutnya 
sebagai pola integratif dan pola dialog.
5
 Pola integratif ditandai dengan 
kecenderungan ajaran Islam ke arah pembentukan tradisi yang bercorak integratif, 
yakni Islam mengalami proses pembumian secara konseptual dan struktural, sehingga 
ajaran Islam menjadi bagian intrinsik dari sistem kebudayaan, baik sosial maupun 
politik secara keseluruhan. Sementara pola dialog ditandai dangan pembentukan 
formasi antara Islam dan budaya lokal untuk menemukan arah perubahan sistem 
sosial budaya secara bersama.
6
 Melihat hal itu, tentu saja dapat dikatakan bahwa 
pola-pola tersebut cenderung mengarah kepada konflik atau bisa juga ke arah 
negosiasi, namun baik konflik maupun negosiasi keduanya merupakan formasi 
pembentukan ajaran Islam yang membumi di Nusantara.  
Terdapat tiga pendekatan untuk melihat proses penyebaran Islam di Nusantara 
menurut H.J de Graaf, yakni pendekatan melaui jalur perdagangan, pendekatan 
melalui jalur orang-orang suci (wali/sufi) yang datang dari India atau Arab 
meyebarkan ajaran Islam, dan pendekatan melaui jalur politik atau penaklukan para 
penyembah berhala.
7
 Pendekatan-pendekatan ini dapat memudahkan untuk 
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7H.J. de Graaf, “South Asian Islam to the Eighteent Century” dalam P. M. Holf (ed), 
Cambridge History of Islam, Jil. II (London: Cambridge University Press, 1970), h. 123. 
4 
 
menelusuri jejak-jekak Islam di Nusantara, meskipun terjadi perbedaan pendapat, 
namun bukan berarti menghilangkan esensi dari pengaruh ajaran Islam itu sendiri.  
Salah satu sumbangsi ajaran Islam yang berkembang di Indonesia adalah 
ajaran tasawuf yang dibawa oleh para sufi sejak proses Islamisasi tersebut. Hal ini 
pulalah yang menguatkan argumen mengapa Fatimi,
8
 Schwarz,
9
 dan A.H. Jhon
10
 
menyatakan bahwa Islam berkembang di Indonesia dan dapat diterima oleh 
masyarakatnya, bukan melalui jalur perdagangan dan konflik, melainkan melalui jalur 
orang-orang sufi yang bersinergi dengan tradisi masyarakat setempat. Oleh karena 
itulah, hampir separuh dari peradaban bangsa ini dipengaruhi oleh ajaran sufisme. 
Buton seperti halnya wilayah-wilayah lain di Nusantara juga tidak terlepas 
dari proses Islamisasi yang dibawa oleh para sufi. Kedatangan Islam di Buton 
ditandai dengan masuknya raja ke-6 (keenam) Lakilaponto ke dalam agama Islam, 
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sekaligus menandai dan merubah status kerajaan menjadi kesultanan di bawah 
kepemimpinannya dengan gelar Sultan Qāim al-Dīn Khalifah al-Khāmis (1491-1537) 
pada abad ke-16 (keenam belas).
11
 Dalam proses Islamisasi tersebut, sebagian 
berpendapat bahwa Islam telah masuk di Buton jauh sebelum Lakilaponto memeluk 
Islam,
12
 namun satu hal yang menjadi kemufakatan, bahwa kedatangan Islam di 
Buton dibawa oleh seorang ulama sufi, yaitu Syaikh Abdul Wahid.
13
  
Keberhasilan Syaikh Abdul Wahid mengislamkan Raja Buton ke-6 
merupakan titik awal pengaruh tasawuf dalam kehidupan masyarakat Buton, dan hal 
ini pula yang kemudian diikuti oleh para sultan Buton sesudahnya. Meskipun 
dinamikan ajaran tasawuf hanya berkembang di seputar pemangku-pemangku jabatan 
pemerintahan, tidak pada wilayah-wilayah lain seperti kadie maupun barata,
14
 namun 
ajaran ini menjadi fondasi dasar bagi pemerintahan kesultanan Buton. 
Pada masa pemerintahan sultan ke-4 (keempat) La Elangi yang bergelar 
Dayān Iḥsān al-Dīin (1578-1616) konsep wujūdīyah yang diadopsi dari konsep 
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waḥdah al-wujūd Ibn al-„Araby disandingkan dengan tradisi kesultanan Buton dan 
dijadikan sebagai dasar filosofis dalam penetapan Undang-undang Martabat Tujuh 
pemerintahan kesultanan Buton.
15
 Ketujuh butir ajaran waḥdah al-wujūd ditamsilkan 
dengan jabatan-jabatan yang ada dalam struktur pemerintahan Kesultanan Buton. 
Martabat pertama adalah aḥādīyah ditamsilkan dengan kaomu tana yi landu, 
Martabat kedua adalah waḥdah ditamsilkan dengan golongan kaomu tapi-tapi, 
Martabat ketiga adalah waḥidīyah ditamsilkan dengan golongan kaomu kumbeweha. 
Ketiga golongan kaomu itulah yang berhak menjadi sultan di Buton. Martabat alam 
arwah ditamsilkan dengan jabatan ṣulṭan, Martabat alam miṡāl ditamsilkan dengan 
jabatan sapati (patih), Martabat alam ajsām ditamsilkan dengan jabatan kenepulu, 
dan Martabat alam insān ditamsilkan dengan jabatan kapitalao (panglima perang).16  
Penetapan Undang-undang Martabat Tujuh pada masa pemerintahan Sultan 
Dayān Iḥsān al-Dīin ini, menandai adanya stratifikasi sosial dalam kehidupan 
masyarakat Buton.
17
 Artinya hanya golongan tertentu yang dapat menjadi sultan 
(raja) Buton, dan juga sekaligus mendapatkan hak privile sebagai pejabat kesultanan. 
Stratifikasi sosial tersebut terbagi ke dalam beberapa golongan, yakni walaka, kaomu 
(kelas bangsawan yang memiliki garis keturunan sultan), papara (rakyat biasa), dan 
golongan yang terendah dari papara adalah batua (budak).
18
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Terlepas dari stratifikasi sosial tersebut, pengaruh ajaran sufisme dalam 
kesultanan Buton terus berkembang, tidak hanya dimasuki melalui jalur-jalur 
kekuasaan tetapi juga melalui jalur dialog atau dakwah dengan berbagai macam 
metode salah satunya adalah pendirian institusi zawiyah sebagai model pendidikan 
Islam saat itu. Institusi ini didirikan pada masa sultan ke-29, yaitu Sultan Muhammad 
Idrus Kaimuddin bergelar Qāim al-Dīn I (1824-1851) pada awal abad ke-19 
(kesembilan belas) sampai pada pemerintahan Sultan Muhammad Umar bergelar 
Qāim al-Dīn IV (1885-1906).19 Meskipun disinyalir bahwa sebelumnya telah ada 
zawiyah yang didirikan oleh Sultan La Jampi bergelar Qāim al-Dīn Tua (1763-1788) 
di separuh awal abad ke-18 (kedelapan belas),
20
 namun tidak menunjukan adanya 
bekas-bekas zawiyah yang didirikannya. Oleh karena itu pendidikan Islam pada masa 
kesultanan Buton hanya dapat dianalisis di sepanjang dekade abad ke-19 (kesembilan 
belas). 
Ajaran tasawuf yang berkembang di zawiyah pada masa kesultanan Buton 
adalah tasawuf tarekat dan tasawuf teosofi atau falsafi. Hal ini diketahui dari beberapa 
naskah dan karya-karya ulama pendiri zawiyah, di antara tasawuf tarekat yang 
diajarkan adalah ajaran al-Gazali, tarekat Syattarīyah, tarekat Naqsyabandīyah, dan 
tarekat Khalwātīyah al-Sammānīyah. Sementara tasawuf teosofi meliputi ajaran 
waḥdah al-wujūd, dan insān kāmil. Selain dari ajaran-ajaran yang bersifas sufistik 
dikembangkan pula beberapa aliran mazhab fikih, seperti Mazhab Hanafi, Mazhab 
Maliki, Mazhab Syāfi‟ī, dan Mazhab Hambali, atau yang lebih dikenal juga dengan 
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mazhab ahl al-sunnah wa al-jamā‟ah.21 Dua unsur pembelajaran yakni tasawuf dan 
fikih di zawiyah ini menjadi modal dasar dalam proses penyebaran Islam pada masa 
kesultanan Buton. 
Zawiyah sebagai pusat pendidikan Islam pada saat itu, telah memberi warna 
dan corak tersendiri bagi kehidupan masyarakat Buton. Hanya saja zawiyah yang 
merupakan tempat bertemunya guru dan murid menimba ilmu pendidikan tentang 
ajaran-ajaran Islam masih berkutat pada masyarakat keraton saja. Padahal wilayah 
kekuasaan kesultanan Buton meliputi wilayah kadie dan barata. Sehingga tidak 
semua masyarakat yang masuk dalam wilayah Kesultanan Buton menerima ilmu 
pendidikan Islam secara langsung di zawiyah. Hal inilah yang membuat dikotomis 
pendidikan Islam pada saat itu bersifat idiologis stratifikasi sosial. Dalam artian 
hanya para bangsawan yang memiliki garis keturunan raja (sultan), yakni kaumu dan 
walaka sementara kelas masyarakat biasa, yakni papara (rakyat jelata). dan batua 
(budak) tidak mendapatkan pendidikan Islam di zawiyah.
22
 
Mengingat ajaran-ajaran yang berkembangkan dalam zawiyah bersifat 
sufistik, maka jarang ditemukan nuansa dialektik antara mursyid (guru) dengan murid 
seperti yang dikembangkan dalam pendidikan Islam saat ini. Demikian itu, 
disebabkan model pembelajaran yang dilakukan lebih didominasi unsur kabatinan 
dibandingkan unsur lahiriyah. Padahal pendidikan Islam tidak hanya berkutat pada 
wilayah esotoris (batin), namun juga wilayah eksetoris (lahiriyah) yang menjadi 
obyektifikasi masalah untuk mengungkap realitas kebenaran jagad raya. Hal ini lah 
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yang membuat pendidikan Islam pada saat itu, terbatas pada pengungkapan mitos-
mitos religius yang bersifat supranatural dan mengabaikan lingkungan sosialnya. 
Zawiyah di Buton saat ini, hanya berupa bangunan peninggalan para 
pendirinya. Salah satu di antara bangunannya masih dapat diidentifikasi dengan baik, 
seperti zawiyah H. Abdul Ganiu (bergelar Kanepulu Bula) dan 3 (tiga) yang lainnya 
sudah tidak dapat diidentifikasi, oleh karena bangunannya telah roboh, dan bahkan 
sama sekali hilang ditelan masa. Meskipun demikian, ajaran-ajaran yang ada di 
zawiyah tidak dapat dianggap sebagai kenangan yang ditinggalkan para leluhurnya, 
karena ajarannya telah membumi, melekat dalam jati diri masyarakatnya. Hanya saja 
masyarakat Buton saat ini telah terpolarisasi dalam pemahaman keislaman yang 
beragam, sehingga ajaran-ajaran Islam di zawiyah sebagian besar berpengaruh pada 
lingkungan kesultanan (keraton) saja, sebagian kecil di luar Keraton, dan tidak sama 
sekali di wilayah kadie dan barata (daerah bekas kekuasaan kesultanan Buton).   
Berdasarkan pandangan tersebut, maka ajaran-ajaran Islam di zawiyah yang 
berkembang pada masyarakat Buton merupakan warisan turun-temurun yang 
digunakan dan dijadikan sebagai tradisi keilmuan pendidikan Islam. Meskipun 
ajarannya pada era kesultanan bersifat eksklusif, karena terjadi dikotomi yang 
bernuansa idiologi stratifikasi sosial. Namun pengaruh ajarannya dapat merubah 
tradisi kepercayaan masyarakat Buton dan membentuk nilai-nilai keislaman, baik 
yang bersifat insidental maupun transidental. Seperti penetapan nilai-nilai Islam yang 
dituangakan dalam Martabat Tujuh sebagai undang-undang pemerintahan, dan 
falsafah pobinci-binci kuli yang melambangkan semangat persaudaraan antara 
sesama manusia sebagai wujud implementasi keruhanian dalam tradisi keislaman 
masyarakat Buton. 
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B. Fokus Penelitian dan Deskripsi Fokus 
Untuk memahami secara komprehensif judul tesis ini, maka perlu diuraikan 
sebagai berikut: 
1. Fokus Penelitian 
Agar penelitian ini terarah pada rumusan masalah, maka fokus penelitiannya 
ini adalah Pendidikan Islam di Zawiyah pada Masa Kesultanan Buton Abad Ke-19. 
2. Deskripsi Fokus 
Mengungkap dari fokus penelitian tersebut, maka perlu dideskripsikan apa 
yang menjadi bahan penelitian dalam tesis ini. untuk itu diawali terlebih dahulu 
dengan ungkapan pendidikan Islam sebagai dasar epistemoligi dalam melihat apa, 
dan bagaimana pendidikan Islam. Kemudian zawiyah sebagai bahan kajian 
pendidikan Islam di dalam penelitian ini dengan lokus kegiatannya pada masa 
kesultanan Buton abad ke-19, yakni masa pemerintahan Sultan Muhammad Idrus 
Kaimuddin (1824-1851 M) sampai dengan masa pemerintahan Sultan Muhammad 
Umar (1885-1906 M). Hal ini didasarkan bahwa pada masa pemerintahan Sultan 
Muhammad Idrus Kaimuddin telah didirikan zawiyah sebagai sebagai lembaga 
pendidikan Islam yang fokus kegiatannya mengajarkan dan menanamkan nilai-nilai 
Islam khususnya dalam bidang tasawuf dan fikih. Kegiatan pembelajaran tersebut 
terus berlangsung sampai pada masa pemerintahan Sultan Muhammad Umar di awal 
abad ke-20, zawiyah telah mengalami kemunduran.  
Zawiyah yang dimaksudkan dalam penelitian ini adalah sebuah Institusi 
pendidikan Islam yang diadopsi dari tradisi sufisme, dikembangkan pada masa 
kesultanan Buton untuk dipelajari kandungan keilmuannya. Artinya secara umum 
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penelitian ini menggambarkan bentuk zawiyah yang ada pada masa kesultanan Buton 
,mulai dari masa pelembagaannya sampai pada bentuk pengelolaan kelembagaannya. 
 Selain itu, dalam penelitian ini diungkapkan juga bentuk pelaksanaan 
pendidikan Islam yang ada di zawiyah pada masa kesultanan Buton, meliputi materi 
pembelajarannya, motede pembelajarannnya dan hubungan antara mursyid dan murid 
di zawiyah tersebut. Kemudian diungkap juga perannya terhadap perkembangan 
pendidikan Islam di Buton. 
Ketiga aspek tersebut, menjadi bahan kajian dalam penelitian ini, sehingga 
bila dikerucutkan ke dalam formasi deskripsi fokus penelitian, maka tampak sebagai 
berikut: 
Fokus penelitian Deskripsi fokus 
Pendidikan Islam di Zawiyah 
pada Masa Kesultanan Buton 
Abad Ke-19. 
a. Gambaran umum institusi zawiyah pada masa 
kesultanan Buton abad ke-19 
b. Pelaksanaan pendidikan Islam di zawiyah pada 
masa kesultanan Buton abad ke-19 
c. Peran zawiyah terhadap perkembangan 
pendidikan Islam di Buton.  
C. Rumusan Masalah 
 Berdasarkan latar belakang yang telah dikemukakan, maka pokok masalah 
dalam penelitian ini adalah Bagaimana “Pendidikan Islam di Zawiyah pada Masa 
Kesultanan Buton Abad Ke-19?” 
Berdasarkan pokok masalah tersebut kemudian dirinci ke dalam beberapa sub 
masalah yang dirumuskan sebagai berikut: 
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1. Bagaimana gambaran umum institusi zawiyah pada masa kesultanan Buton 
abad ke-19? 
2. Bagaimana pelaksanaan pendidikan Islam di zawiyah pada masa kesultanan 
Buton abad ke-19?  
3. Bagaimana peran zawiyah terhadap perkembangan pendidikan Islam di Buton. 
D. Kajian Penelitian Terdahulu 
Untuk memperkuat tesis ini, maka diadakan telaah pustaka dengan cara 
mencari dan menemukan teori-teori yang pernah ada sebelumnya, serta menemukan 
beberapa tesis atau penelitian yang hampir semakna dengan tesis penelitian ini. Di 
antaranya adalah sebagai berikut: 
1. Abd. Rahim Yunus guru besar ilmu sejarah di Universitas Islam Negeri 
Alauddin Makassar, penelitiannya tentang “Posisi Tasawuf dalam Sistem 
Kekuasaan di Kesultanan Buton pada Abad Ke-19”. Dalam peneltiannya 
mengungkap hubungan ajaran tasawuf dengan sistem kekuasaan di kesultanan 
Buton, dan alasan mengapa tasawuf masih dipertahankan di kesultanan Buton 
pada abad ke-19. Penelitian yang dilakukannya menginspirasi penelitian 
dalam tesis ini untuk mengkaji lebih dalam aspek pendidikan Islam yang 
diajarkan pada masa kesultanan Buton, dengan memposisikan zawiyah 
sebagai lembaga dan media pembelajaran pendidikan Islam. 
2. Jurnal Diskusi Islam Volume 3 No. 1 tahun 2015 tentang “Dakwah Islam 
pada Masa Pemerintahan Sultan Buton ke XXIX”, ditulis oleh Muh. Rajab 
pegawai KEMENAG Kabupaten Muna Sulawesi Tenggara. Dalam 
Tulisannya, mengungkap media dakwah sebagai syiar pembumian ajaran-
ajaran Islam dalam kehidupan masyarakat Buton. Tulisannya juga 
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menghadirkan figur ulama yakni Sultan Muhammad Aidrus Qāim al-Dīn 
(Sultan XXIX) sebagai seorang da‟i, juga sekaligus sebagai seorang sultan 
yang memiliki gagasan-gagasan tentang pembinaan dan kemajuan Islam di 
tanah Buton. perbedaannya dengan penilitian di dalam tesis ini terletak pada 
pandangan tentang pendidikan Islam (zawiyah) sebagai sarana dan pusat 
kegiatan pembelajaran, obrolan antara mursyid dan guru dalam mengkaji 
ilmu-ilmu Islam. 
3. Muhammad Alifuddin, alumni Pascasarjana UIN Sunan Kalijaga Yogyakarta 
dengan judul disertasi “Islam Buton (Interaksi Islam dengan Budaya Lokal)”. 
Membahas tentang latar belakang pembentukan tradisi Islam pada masyarakat 
Buton, dan bentuk-bentuk interaksi yang terjadi antara tradisi Islam dan tradisi 
masyarakat Buton, faktor-faktor yang mempengaruhinya, serta karakter Islam 
Buton. Penelitiannya mendasarkan pada pendekatan historis dan antroplogis. 
Sehingga lebih dominan pada kajian budaya dibandingkan kajian pendidikan. 
Perbedaanya dengan penelitian dalam tesis ini terletak pada prespektif 
pendidikan Islam sebagai pendekatan utama (pedagogis) di samping 
pendekatan historis dalam melihat zawiyah sebagai model pendidikan Islam 
pada masa kesultanan Buton.  
4. Majalah Jumantara Vol. 3 No. 2 Tahun 2012 salah satu majalah Perpustakaan 
Nasional Republik Indonesia tentang “Peranan Sultan dalam Pengembangan 
Tradisi Tulis di Kesultanan Buton”. Ditulis oleh Hasaruddin; Andi Tenri 
Machmud. Dalam tulisannya menggambarkan tentang peran sultan dalam 
menyebarkan ajaran-ajaran yang dianutnya melalui tradisi tulisan di 
lingkungan kesultanan Buton. Dan tulisannya juga menghadirkan karya-karya 
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berupa naskah yang dimiliki oleh Sultan baik dalam bahasa Wolio (bahasa 
Buton), Melayu atau Arab. Perbedaan dengan penelitian ini terletak pada 
model kelembagaan Zawiyah sebagai pusat pendidikan Islam pada masa 
kesultanan Buton. 
5. Jurnal Edukasia Islamika, Vol. I, No. 1. Desember 2016/1438 tentang 
“Rethinking  Spirit Pendidikan Islam (Belajar dari Lembaga Pendidikan Sufi; 
Ribat, Khanqah dan Zawiyah” ditulis oleh Dony Handriawan membahas 
secara umum bagaimana lembaga pendidikan Islam yang dikelola oleh sufi 
seperti ribat, khanqah dan zawiyah untuk diambil hikmahnya dan dijadikan 
spirit dalam menjawab tantang pendidikan Islam saat ini. Perbedaan dengan 
penelitian ini terletak pada lokus atau tempat penelitian yang menjadi dasar 
dalam penelitian ini, yaitu kesultanan Buton, meskipun dalam penelitian Dony 
Handriawan menggunakan pendekatan sejarah, tetapi berdasar pada library 
reseach sebagai sumber rujukan dalam mengumpulkan fakta-fakta 
penelitiannya. Sementara dalam penelitian ini berdasar pada field reseach, 
data dikumpulkan di lapangan penelitian dengan model wawancara dan 
penelusuran naskah atau dokumen-dokumen yang ada. Kemudian dihadirkan 
secara kualitatif sesuai dengan kondisi yang terjadi di lapangan penelitian.  
Berdasarkan kajian pustaka tersebut, dapat dipahami bahwa hasil penelitian 
yang telah dilakukan sebelumnya relevan dengan penelitian dalam tesis ini, walaupun 
judul dan obyek penelitiannya tidak serupa. Karena demikian halnya hasil penelitian 
telah disebutkan, banyak memberi ilustrasi pada pelaksanaan penelitian di lapangan 
dalam menganalisis pendidikan Islam di zawiyah pada  masa kesultanan Buton abad 
ke-19. Di samping itu, hasil penelitian sebelumnya sangat membantu dalam 
merumuskan landasan-landasan teori tentang penelitian yang dimaksud. 
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E. Tujuan dan Kegunaan Penelitian 
1. Tujuan Penelitian 
Penelitian ini bertujuan untuk: 
a. Mendeskripsikan secara umum institusi zawiyah pada masa kesultanan Buton abad 
ke-19. 
b. Mendeskripsikan pelaksanaan pendidikan Islam di zawiyah pada masa kesultanan 
Buton abad ke-19 
c. Mendeskripsikan peran zawiyah terhadap perkembangan pendidikan Islam di 
Buton.  
2. Kegunaan Penelitian 
a. Kegunaan Ilmiah 
 Penelitian ini sebagai karya ilmiah diharapkan dapat menjadi pelengkap 
khazanah intelektual keagamaan dan memperluas pemahaman sebagai tambahan 
inspirasi dan tambahan wawasan penelitian mengenai pendidikan Islam khususnya 
pendidikan Islam di zawiyah pada masa kesultanan Buton abad ke-19. 
b. Kegunaan Praktis 
 Untuk memberikan masukan kepada pihak-pihak pelaksana pendidikan Islam 
yang berhubugan dengan tradisi pendidikan Islam pada masa kesultanan Buton. Dan 
juga dapat membantu lembaga-lembaga penelitian lain, baik yang struktural maupun 
yang kultural khususnya masyarakat Buton untuk menggali dan mengkaji lebih baik 
lagi warisan yang ditinggalkan oleh orang-orang terdahulu yang bernilai pendidikan 
Islam. 
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BAB II 
TINJAUAN TEORETIS 
A. Pendidikan Islam 
1. Pengertian Pendidikan Islam 
Sebelum memahami pengertian pendidikan Islam, terlebih dahulu 
dikemukakan makna pendidikan. Karena melalui makna tesebut dalam pengertian 
umum, maka dapat diketahui makna pendidikan Islam itu sendiri.  
Istilah pendidikan dalam bahasa Inggris dikenal dengan sebutan “education” 
yang berbahasa latin “educer” yang berarti memasukkan sesuatu. Istilah ini kemudian 
dipakai untuk pendidikan dengan maksud bahwa pendidikan yang dianggap 
memilikinya kepada mereka yang dianggap belum memilikinya.
1
 Artinya pendidikan 
dapat dikatakan sebagai bentuk transformasi pengetahuan dari yang berpendidikan 
kepada yang belum memiliki pendidikan. 
Pendidikan ditinjau dari segi bahasa dapat diartikan sebagai perbuatan (hal, 
cara, dan sebagainya) mendidik, dan dapat berarti pula pengetahuan tentang 
mendidik, atau pemeliharaan (latihan-latihan) badan, batin dan lain sebagainya.
2
 
Ditinjau dari segi istilah pada umumnya, maka makna pendidikan dapat 
dirujuk kepada berbagai sumber yang diberikan para ahli pendidikan. Dalam undang-
undang tentang Sistem Pendidikan Nasional (UU RI Th. 1989) menyebutkan bahwa:  
“Pendidikan adalah usaha sadar untuk menyiapkan peserta didik melalui 
kegiatan bimbingan, pengajaran, dan/atau latihan bagi peranannya di masa yang 
akan datang”.3 
                                                          
1Sama‟un Bakry, Mengajar Konsep Ilmu Pendidikan Islam (Bandung: Pustaka Bani Quraisy, 
2005), h. 2-3. 
2
 W.J.S. Poerwadarminta, Kamus Umum Bahasa Indonesia (Cet. II; Jakarta: Balai Pustaka, 
1991), h. 250. 
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Menurut Bapak Pendidikan Nasional, Ki Hajar Dewantara mengatakan 
bahwa: 
“Pendidikan berarti daya upaya untuk memajukan pertumbuhan budi pekerti 
(kekuatan batin, karakter), pikiran (intlect) dan tubuh anak yang antara satu 
dengan yang lainnya saling berhubungan agar dapat memajukan kesempurnaan 
hidup, yakni kehidupan dan penghidupan anak-anak yang kita didik selaras 
dengan dunianya”.4 
Menurut Moh. Uzer Usman dalam Sama‟un Bakry pendidikan adalah suatu 
proses yang menyangkut: pertama, proses tranformasi; kedua, perkembangan pribadi; 
ketiga interaksi sosial dan keempat, modifikasi tingkah laku. Sementara M.J. 
Langeveld dalam Sama‟un Bakry mengartikan pendidikan sebagai setiap usaha, 
pengaruh perlindungan dan bantuan, yang diberikan kepada anak, tertuju kepada 
pendewasaan anak atau lebih tepat membantu anak agar cukup cakap melaksanakan 
tugas hidupnya sendiri. Pengaruh itu datangnya dari orang dewasa dan ditujukan 
kepada orang yang belum dewasa.
5
 
Dari berbagai perbedaan dalam memahami kata pendidikan di kalangan para 
ahli itu, bukan berarti kata ini tidak dapat digeneralisasikan dan tidak dapat dicari 
formula dasarnya. Melalui berbagai penjelasan tentang makna pendidikan tersebut, 
mengisyaratkan bahwa proses pendidikan berlangsung dalam:  
a. Adanya tranformasi ilmu dan budaya masyarakat dari satu generasi kepada 
generasi berikutnya;  
b. Adanya proses pengekalan atau pengabdian sebuah tata nilai yang berlaku di 
masyarakat tertentu untuk tetap dipertahankan oleh generasi sesudahnya. 
                                                                                                                                                                     
3
Undang-Undang Tentang Sistem Pendidikan Nasional dan Peraturan Pelaksanaannya (UU 
RI Thn. 1989) (Cet. IV; Jakarta: Sinar Grafika, 1993), h. 3.  
4
Ki Hajar Dewantara, Bagian Pertama Pendidikan (Yogyakarta: Majelis Luhur Taman Siswa, 
1962), h. 14-15. 
5Sama‟un Bakry, Mengajar Konsep Ilmu Pendidikan Islam, , h. 4. 
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Setelah membahas pengertian pendidikan dalam pengertian yang umum, 
selanjutnya adalah mengartikan Islam. Adapun pengertian Islam berasal dari bahasa 
Arab, yakni aslama (ََمَلْسَا)  yang berarti berserah diri, patuh dan tunduk.6 Kata aslama 
tersebut pada mulanya berasal dari kata salima (ََسَِلََم)  yang berarti selamat, sentosa, dan 
damai.
7
 Dari pengertian secara harfiah tersebut, maka kata Islam dapat diartikan 
patuh, tunduk, berserah diri (kepada Allah) untuk mencapai keselamatan.
8
  Pengertian 
Islam dari segi bahasa tersebut sudah mengacu kepada misi Islam, yaitu mengajak 
manusia agar hidup aman, damai, dan selamat dunia dan akhirat dengan cara patuh 
dan tunduk kepada Allah swt. yang selanjutnya upaya itu disebut dengan ibadah. 
Seiring dengan perkembangan dan kemajuan zaman, Islam kemudian menjadi 
nama suatu agama yang ajaran-ajarannya diwahyukan Tuhan kepada masyarakat 
melalui Nabi Muhammad saw. sebagai Rasul. Islam pada hakikatnya membawa 
ajaran-ajaran yang bukan hanya pada satu segi dari kehidupan manusia.
9
 Sebagai 
agama yang bersumber pada wahyu al-Qur‟ān dan al-sunnah, Islam terbukti memiliki 
ajaran yang komprehensif, yaitu ajaran yang tidak hanya ditunjukkan untuk mencapai 
kebahagiaan hidup di dunia, melainkan juga di akhirat. Dengan sifatnya yang 
demikian itu, Islam memiliki ciri ajaran tauhid dan persatuan, memuliakan manusia, 
memandang hukum alam sebagai ketentuan Tuhan, menghargai akal dan ilmu, 
                                                          
6
Ahmad Warson, Al-Munawwir, Kamus Arab Indonesia, telaah. Ali Ma‟ṣun, Zainal Abidin 
Munawwir (Cet. XIV; Surabaya: Pustaka Progres, 1997), h. 654. 
7
Ahmad Warson, Al-Munawwir, Kamus Arab Indonesia, telaah. Ali Ma‟ṣun, Zainal Abidin 
Munawwir, h. 654. 
8
Maulana Muhammad Ali, The religion of Islam, terj. R. Kaelan dan H.M. Bachrun, 
Islamologi (Dīn al-Islām), Jakarta: PT. Ikhtiar Baru-Van Hoeve, 1980), h. 2. Lihat Nasruddin Razak, 
Dīn al Isām Penafsiran Kembali Islam Sebagai Suatu Aqidah dan Way of Live (Cet. II; Bandung: Al-
Ma‟arif, 1977), h. 63.   
9
Harun Nasutiion, Islam Ditinjau dari Berbagai Aspeknya (Jilid. I; Jakarta: UI Press, 1979), h. 
24. 
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memberikan kebebasan, kemerdekaan, keadilan dan persaudaraan, mengutamakan 
amal, mendorong terciptanya akhlak yang mulia, mengajarkan kehidupan sosial, 
mengutamakan toleransi, mengutamakan kepemimpinan yang beriman, dan 
menghendaki ulama yang ahli di bidangnya.
10
    
Setelah membahas pengertian kata “pendidikan” dan kata Islam secara umum, 
selanjutnya menyatukan kedua kata tersebut dalam satu kalimat yakni kata 
“pendidikan Islam”. Kata “Islam” dalam “pendidikan Islam” menunjukkan warna 
pendidikan tertentu, yaitu pendidikan berwarna Islam, pendidikan Islami, yaitu 
pendidikan yang berdasarkan Islam.
11
 Dalam arti yang lebih luas pendidikan Islam 
memiliki pengertian yang bermacam-macam, sebagian ada yang mengatakan bahwa 
pendidikan Islam adalah proses pewarisan dan pengembangan budaya manusia yang 
bersumber dan berpedoman pada ajaran Islam sebagaimana yang termaktub dalam 
kitab Allah yakni al-Qur‟ān dan terjabar dalam sunnah Rasul-Nya.12 
Pakar lain pendidikan Islam berpendapat bahwa pendidikan Islam merupakan 
pergaulan yang mengandung rasa kemanusiaan terhadap anak dan mengarahkan 
kepada kebaikan disertai dengan perasaan cinta kasih kebapakan dengan 
menyesuaikan suasana yang baik dimana bakat dan kemampuan anak dapat tumbuh 
berkembang secara lurus.
13
 Ada juga yang berpendapat bahwa pendidikan Islam 
adalah bimbingan jasmani dan rohani berdasarkan hukum-hukum agama Islam 
                                                          
10
Fadhil al-Jamali, Menerebas Krisis Pendidikan Dunia Islam, terj. H.M. Arifin (Cet. II; 
Jakarta: Golden Trayon Press, 1992), h. 11-20 
11
Ahmad Tafsir, Ilmu Pendidikan Islami (Cet. II; Bandung: PT Remaja Rosdakarya, 2013), h. 
33. 
12
Zuharini, dkk, Sejarah Pendidikan Islam (Cet. III; Jakarta: Bumi Aksara, 1992), h. 13. 
13
Fadhil al-Jamali, Menerebas Krisis Pendidikan Dunia Islam,  h. 51. 
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menuju kepada pembentukan kepribadian yang utama menurut ukuran-ukuran 
Islam.
14
 
 Perbedaan pendapat tersebut tak lain hanya terletak pada sudut pandang 
dalam memaknai pendidikan Islam, di antara mereka ada yang 
mengidentifikasikannya dengan mengkonotasikan berbagai peristilahan bahasa, ada 
juga yang melihat dari keberadaan dan hakekat kehidupan manusia di dunia, dan ada 
pula yang melihat segi proses kegiatan yang dilakukan dalam penyelenggaraan 
pendidikan. 
Terdapat tiga istilah umum yang sering digunakan dalam pendidikan Islam 
yaitu al-tarbiyah, al-ta'lim, dan al-ta'dib.
15
 Berdasarkan analisa konsep, ketiga istilah 
tersebut mempunyai konteks makna yang berbeda bahkan untuk satu istilah saja. 
Akan tetapi, ketiga kata tersebut jika dikaji dari segi etimologi mengandung 
kesamaan dalam segi esensi yaitu mengacu pada sebuah proses. Apabila ketiga istilah 
tersebut dikembalikan pada asalnya, maka ketiga-tiganya mengacu pada sumber dan 
prinsip yang sama, yaitu pendidikan Islam bersumber dari Allah dan didasarkan pada 
prinsip ajarannya.
16
 
Term tarbiyah berasal dari bahasa Arab yang memiliki suku kata kerja rabba-
yurabbi ( (ََبَّرَ-ََ ِّبَّر ُي  ata rabba (ََبَر)  yang berarti “mengatur, mendidik dan 
mengasuh”.17 Sedangkan ta’lim berasal dari kata kerja „alima (ََمِلَع)  atau „allama-
                                                          
14
Ahmad D. Marimba, Pengantar Filsafat Pendidikan Islam (Cet. IV; Bandung: Al Ma‟arif, 
1980), h. 23.  
15
Jalaluddin, Teologi Pendidikan (Jakarta: PT. Raja Grafindo Persada, 2003), h. 72. 
16
Jalaluddin, Teologi Pendidikan, h. 73. 
17
Ahmad Warson, Al-Munawwir, Kamus Arab Indonesia, telaah. Ali Ma‟ṣun, Zainal Abidin 
Munawwir, h. 463, 469-470. 
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yu’allimu (ََمَلَع–ََُمِّلَع ُي)  yang berarti “mengetahui, memberi ilmu atau mengajarkan”.18 
Dan ta’dib memiliki suku kata kerja adaba (َََداََب)  atau addaba-yuaddibu (ََُبََدا-َ
)ُبَِّدُيُ yang berarti “bersopan santun, memberi adab, atau mengadabkan, mendidik 
atau juga membentuk karakter dan tingkah laku”.19  
Pendidikan Islam dalam bahasa Arabnya adalah al-tarbīyah al-Islāmīyah. 
Namun para pakar pendidikan berbeda-beda dalam menggunakan istilah-istilah 
tersebut dalam mengidentifikasikan pendidikan Islam. Syekh Muhammad al-Naquib 
al-Attas mendeskripsikan pengertian ta’dib lebih tepat dipakai untuk pendidikan 
Islam dari pada ta’lim atau tarbiyah yang dipakai sampai saat sekarang sebagaimana 
yang dikemukakan oleh beliau yang dikutip oleh Imam Bawani dan Isa Anshori 
dalam buku Cendekiawan Muslim,berikut ini: 
Tarbiyah dalam pengertian aslinya dan dalam pemahaman dan penerapannya 
oleh orang Islam pada masa-masa yang lebih dini tidak dimaksudkan untuk 
menunjukkan pendidikan maupun proses pendidikan. Penonjolan kualitatif pada 
konsep tarbiyah adalah kasih sayang (rahmah) dan bukannya pengetahuan (‘ilm) 
sementara dalam ta’lim, pengetahuan lebih ditonjolkan dari pada kasih sayang. 
Dalam konseptualnya ta’dib sudah mencakup unsur-unsur pengetahuan (‘ilm), 
pengajaran (ta’lim) dan pengasuhan yang baik (tarbiyah). Karenanya, tidak perlu lagi 
untuk mengacu pada konsep pendidikan dalam Islam sebagai tarbiyah, ta’lim dan 
ta’dib sekaligus, karena itu, ta’dib merupakan istilah yang paling tepat dan cermat 
untuk menunjukkan pendidikan dalam arti Islam.
20
 
                                                          
18
Ahmad Warson, Al-Munawwir, Kamus Arab Indonesia, telaah. Ali Ma‟ṣun, Zainal Abidin 
Munawwir,  h. 965. 
19
Ahmad Warson, Al-Munawwir, Kamus Arab Indonesia, telaah. Ali Ma‟ṣun, Zainal Abidin 
Munawwir, h. 12-13. 
20
Imam Bawani dan Isa Anshori, Cendekiawan Muslim (Surabaya: PT. Bina Ilmu, 1991), h. 
73. 
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Dari berbagai pengertian pendidikan tersebut dapat disimpulkan bahwa 
konsep pendidikan Islam yaitu sebuah proses yang dilakukan untuk menciptakan 
manusia-manusia yang seutuhnya; beriman dan bertakwa kepada Tuhan serta mampu 
mewujudkan eksistensinya sebagai khalifah Allah di muka bumi, yang berdasarkan 
kepada ajaran al-Qur‟ān dan al-sunnah, maka tujuan dalam konteks ini 
terciptanya insān kāmil setelah proses pendidikan berakhir.21 
Pendidikan Islam dapat juga dikatakan sebagai suatu proses penggalian, 
pembentukan dan pengembangan manusia melalui pengajaran, bimbingan dan latihan 
yang dilandasi oleh nilai-nilai ajaran Islam. Sehingga terbentuk pribadi muslim sejati 
yang mampu mengontrol dan mengatur kehidupan dengan penuh tanggung jawab 
semata-mata ibadah kepada Allah swt. guna mencapai kebahagiaan dan keselamatan 
hidup baik di dunia maupun di akhirat. Berbagai komponen dalam pendidikan harus 
didasarkan pada nilai-nilai ajaran Islam. Jika berbagai komponen tersebut satu dan 
lainnya membentuk suatu sistem yang didasarkan pada nilai-nilai ajaran Islam, maka 
sistem tersebut selanjutnya dapat disebut sebagai sistem pendidikan Islam.
22
 Dengan 
demikian pendidikan Islam merupakan proses pengenalan dan pembentukan diri 
untuk menjadi manusia yang sejati (insān kāmil) sesuai dengan ajaran Islam. 
2. Tujuan Pendidikan Islam 
Sebelum menjelaskan tujuan pendidikan Islam, terlebih dahulu memahami 
makna tujuan itu sendiri. Tujuan secara etimologi berarti arah, maksud atau haluan.
23
 
Secara terminologi tujuan berarti sesuatu yang diharapkan tercapai setelah usaha atau 
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kegiatan terlaksana. Berdasarkan hal itu, maka tujuan adalah sesuatu yang diharapkan 
dapat tercapai setelah suatu usaha atau kegiatan itu selesai. Sedangkan pendidikan 
adalah suatu usaha atau kegiatan yang berproses melalui tahap-tahap dan tingkatan-
tingkatan tertentu. Karena pendidikan terlaksana dalam tahapan tertentu itu, maka 
pendidikan tentu saja memiliki tujuan yang bertahap dan bertingkat. 
Tujuan pendidikan bukanlah suatu benda yang statis, tetapi tujuan itu 
merupakan keseluruhan dari kepribadian seseorang yang berkenaan dengan seluruh 
aspek kehidupannya. Menurut Hasan Langgulung yang dikutip oleh Samsul Ulum 
dan Triyo Supriyanto menyatakan bahwa mengkaji tentang tujuan pendidikan tidak 
akan lepas dari pembahasan mengenai tujuan hidup manusia. Sebab pendidikan 
hanyalah satu alat yang digunakan manusia untuk memelihara kelangsungan 
hidupnya baik sebagai individu maupun anggota masyarakat.
24
 
Menurut al-Ghazali dalam Sama‟un Bakry pendidikan dan pengajaran harus 
diusahakan untuk mencapai dua tujuan di antaranya yang pertama, usaha 
pembentukan insan paripurna yang bertujuan mendekatkan diri kepada Allah swt. dan 
kedua, insan paripurna yang bertujuan untuk mendapatkan kebahagiaan hidup 
manusia baik di dunia maupun di akhirat. Atas dasar itu, maka tujuan pendidikan 
Islam harus diarahkan pada dua sasaran pokok pendidikan, di antaranya yang 
pertama, aspek-aspek ilmu pengetahuan yang harus disampaikan kepada murid, 
kedua, penggunaan metode yang relevan untuk menyampaikan kurikulum atau 
silabus sehingga dapat memberikan pengertian yang sempurna dan memberikan 
faedah yang besar tentang penggunaan metode tersebut bagi ketercapaian tujuan 
pendidikan Islam.
25
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Menurut Muhammad Omar al-Ṭaumy al-Syaibany dalam Jalaluddin tujuan 
pendidikan Islam adalah untuk mempertinggi nilai-nilai akhlak hingga mencapai 
tingkat akhlāk al-karīmah.26 Tujuan ini sama dan sebangun dengan tujuan yang 
dicapai oleh misi kerasulan, yaitu membimbing manusia agar berakhlak mulia. 
Kemudian akhlak mulia ini, diharapkan tercermin dari sikap dan tingkah laku 
individu dalam hubungannya dengan Allah, diri sendiri, sesama manusia dan sesama 
makhluk Allah serta lingkungannya. Dengan demikian nampak bahwa tujuan utama 
pendidikan Islam adalah ma’rifatullah dan bertaqwa kepada Allah. Sedangkan 
ma’rifat (mengetahui) diri, masyarakat dan aturan alam ini tidak lain hanyalah 
merupakan sarana yang menghantarkan manusia ke ma’rifatullah. 
Menurut Abdul Fattah Jalal tujuan umum pendidikan Islam adalah 
terwujudnya manusia sebagai hamba Allah swt.
27
 Jadi menurut Islam pendidikan 
haruslah menjadikan seluruh manusia menjadi manusia yang menghambakan diri 
kepada Allah, yakni beribadah kepada Allah swt. karena Islam menghendaki manusia 
dididik mampu merealisasikan tujuan hidupnya sebagimana yang telah digariskan 
Allah swt. dalam al-Qur‟ān Allah swt. menegaskan bahwa  tujuan hidup manusia 
adalah beribadah kepadanya,
28
 QS al-Żāriyāh/51: 56 
                   
Terjemahnya :  
“Dan aku tidak menciptakan jin dan manusia melainkan supaya mereka 
mengabdi kepada-Ku”.29 
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Sedangkan al-Abrasy dalam Ramayulis merumuskan tujuan umum 
pendidikan Islam menjadi lima pokok di antaranya yang pertama, pembentukan 
akhlak mulia; kedua, persiapan untuk dunia dan akhirat; ketiga, persiapan untuk 
mencari rizki dan pemeliharaan segi manfaatnya; keempat menumbuhkan semangat 
ilmiah pada pelajaran dan memenuhi keinginan untuk mengetahui serta mengkaji 
ilmu demi ilmu itu sendiri, dan kelima, mempersiapkan pelajaran untuk suatu profesi 
tertentu sehingga ia mudah mencari rizki.
30
 
Tujuan operasional pendidikan Islam dirumuskan menjadi enam, yaitu: 
pertama, pembinaan ketakwaan dan akhlāk al-karīmah; kedua, mempertinggi 
kecerdasan kemampuan anak didik; ketiga memajukan IPTEK beserta manfaat dan 
aplikasinya; keempat, meningkatkan kualitas hidup; kelima memelihara dan 
meningkatkan budaya serta lingkungan; keenam memperluas pandangan hidup 
sebagai manusia yang berkomunikasi terhadap keluarga, masyarakat dan 
lingkungan.
31
 
Rincian tujuan umum pendidikan menjadi tujuan khusus, pada tahap 
selanjutnya membantu merancang bidang-bidang pembinaan yang harus dilakukan 
dengan kegiatan pendidikan, seperti adanya bidang pembinaan yang berkaitan dengan 
aspek jasmani, aspek akidah, aspek akhlak, aspek kejiwaan, aspek keindahan, dan 
aspek kebudayaan. Masing-masing bidang pembinaan ini pada tahap selanjutnya 
disertai dengan bidang-bidang studi atau mata pelajaran yang berkaitan dengannya 
untuk pembinaan jasmani misalnya terdapat bidang studi mengenai olahraga atau 
latihan fisik dan juga untuk pembinaan akal terdapat mata pelajaran yang berkaitan 
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dengan seperti pelajaran matematika. Sedangkan mata pelajaran tersebut juga 
memiliki tujuan yang selanjutnya dikenal dengan istilah tujuan perbidangan studi. 
Dari tujuan perbidangan studi ini selanjutnya ditujukan pada tujuan perpokok 
bahasan. 
Dari tujuan perpokok bahasan dirinci lagi mejadi sub pokok bahasan yang 
selanjutnya dikenal dengan istilah tujuan perkalian kegiatan belajar mengajar, 
misalnya terdapat sub pokok bahasan mengenai perkalian biasa dan perkalian biasa 
ini memiliki tujuan. Tujuan yang terkenal ini biasanya dituangkan dalam program 
satuan pelajaran (SATPEL). Kumpulan dari tujuan tersebut pada akhirnya diarahkan 
untuk mencapai tujuan umum atau tujuan akhir.
32
 Dengan demikian tujuan 
pendidikan Islam selaras dengan proses pembinaan, latihan dan bimbingan 
pembentukan mental dan karekter peserta didik. 
3. Ciri dan Karakteristik Tujuan Pendidikan Islam 
Menurut Omar Muhammad al-Ṭaumy al-Syaibani dalam Sama‟un Bakry 
menyatakan, bahwa tujuan pendidikan Islam memiliki beberapa ciri di antaranya 
adalah prinsip menyeluruh (universal) yakni pandangan yang menyeluruh kepada 
agama, manusia, masyarakat dan kehidupan. Prinsip keseimbangan dan 
kesederhanaan yakni bermacam-macam pribadi seseorang dengan kehidupannya dan 
juga pada kehidupan masyarakat, antara perumusan kebutuhan masa silam dengan 
kebutuhan masa kini dan berusaha untuk mengatasi masalahnya dan tuntutan-tuntutan 
dan kebutuhan masa depan.
33
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Prinsip kejelasan yakni jelas dalam prinsip-prinsip ajaran-ajaran dan hukum-
hukumnya, memberi jawaban yang jelas dan tegas kepada jiwa dan akal manusia 
pada segala tantangan dan kritis. Prinsip tidak ada pertentangan, yakni ketidakadaan 
pertentangan antara berbagai unsurnya, dan antara unsur-unsur itu dengan cara-cara 
pelaksanaannya. Prinsip realisme dan dapat dilaksanakan yakni bersifat realistis dan 
jauh dari khayal dan berlebih-lebihan, praktis dan realistis sesuai dengan fitrah 
manusia, sejalan dengan suasana, kesanggupan yang dimiliki oleh indivdu dan 
masyarakat. Prinsip perubahan yang diinginkan yakni perubahan yang meliputi 
pengetahuan, konsep, pikiran, kemahiran, nilai-nilai, adat kebiasaan, dan sikap 
pelajaran sejalan dengan proses perubahan yang dikehendaki pada tingkah laku dan 
pada kehidupan masyarakat sesuai dengan ridho Allah.
34
 
Prinsip menjaga perbedaan-perbedaan perorangan yakni memperhatikan 
perbedaan-perbedaan, ciri-ciri, kebutuhan-kebutuhan, tahap kecerdasan, kebolehan-
kebolehan, minat, sikap dan tahap kematangan jasmani, akal, emosi, sosial dan segala 
perkembangan dan aspek-aspek pribadi dan yang terakhir yakni prinsip dinamisme 
dan menerima perubahan dan perkembangan dalam rangka metode-metode 
keseluruhan yang terdapat dalam agama.
35
 
Pencapaian tujuan utama yang dicita-citakan umat Islam harus sejalan 
dengan karakter yang dimilki sesuai dengan sudut pandang tertentu. Secara garis 
besarnya tujuan tersebut dapat dilihat dari dimensi utama yang saling berkaitan antara 
satu dengan yang lainnya, yakni: 
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a. Dimensi hakikat penciptaan yang bertujuan untuk membimbing perkembangan 
peserta didik secara optimal agar menjadi pengabdi kepada Allah yang setia. 
b. Dimensi tauhid yang diarahkan kepada upaya pembentukan sikap takwa.  
c. Dimensi moral pada dimensi ini manusia dipandang sebagai individu yang 
memiliki potensi fitriyah. 
d. Dimensi perbedaan individu secara umum manusia memiliki sejumlah 
persamaan. Namun dibalik itu sebagai individu, manusia juga memiliki berbagai 
perbedaan antara individu yang satu dengan yang lainnya. 
e. Dimensi sosial yang mengacu kepada kepentingan sebagai makhluk sosial yang 
didasarkan pada pemahaman bahwa manusia hidup bermasyarakat. 
f. Dimensi profesional, manusia diharapkan dapat menguasai keterampilan 
profesional agar dapat memenuhi kebutuhan hidupnya. 
g. Dimensi ruang dan waktu, yaitu di mana dan kapan.36 
Rumusan tujuan akhir pendidikan Islam telah disusun oleh para ulama dan 
ahli pendidikan Islam dari golongan dan mazhab. Rumusan tersebut menunjukkan 
bahwa pendidikan Islam mempunyai tujuan yang luas dan dalam, sesuai dengan 
kebutuhan hidup manusia sebagai makhluk individu dan makhluk sosial yang 
menghamba kepada penciptanya yang dijiwai oleh nilai-nilai ajaran agama Islam. 
Dengan demikian, pendidikan Islam melayani kebutuhan dan pertumbuhan manusia 
dalam semua aspeknya kehidupan, baik aspek spiritual, intelektual, imajinasi, 
jasmani, ilmiah maupun bahasa, sehingga tujuan pendidikan Islam dapat terwujud 
dengan baik ke arah pencapaian kesempurnaan hidup. 
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4. Kurikulum Pendidikan Islam 
Kurikulum dalam arti sempit adalah sesuatu yang dianggap sebagai sejumlah 
mata pelajaran yang harus ditempuh oleh siswa untuk memperoleh ijazah. Sedangkan 
kurikulum dalam arti luas yaitu semua pengalaman yang dengan sengaja disediakan 
oleh sekolah bagi para siswa untuk mencapai tujuan pendidikan.
37
 
Secara etimologi kurikulum berasal dari bahasa latin “curriculum” yang 
berarti bahan pengajaran. Adapula yang mengatakan kata tersebut berasal dari bahasa 
Perancis “courier” yang berarti berlari. Sedangkan dalam bahasa Arab, kata 
kurikulum diterjemahkan dengan istilah “manhāj” (  ( َجاَه ْ نَم  yang berarti jalan yang 
terang yang dilalui oleh manusia pada berbagai bidang kehidupan.
38
 
Kurikulum adalah hasil belajar yang diniati, sebab program belajar itu baru 
merupakan rencana, patokan, gagasan, i’tikad, rambu-rambu yang nantinya harus 
dicapai, atau dimiliki para siswa, melalui proses pengajaran. Program belajar belum 
dapat mempengaruhi siswa jika tidak dilaksanakan. Itulah sebabnya kurikulum 
sebagai program belajar tidak dapat dipisahkan dengan pengajaran. 
Sedangkan menurut Muhammad Ali dalam Sama‟un Bakry menyatakan 
bahwa kurikulum hakekatnya hanya dapat dirumuskan pada rencana tentang mata 
pelajaran atau bahan-bahan pelajaran, rencana tentang pengalaman belajar, rencana 
tentang tujuan pendidikan yang hendak dicapai dan rencana tentang kesempatan 
belajar.
39
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Suatu kurikulum terdiri dari komponen-komponen yang terdiri dari tujuan 
isi, metode atau proses belajar mengajar dalam kurikulum saling berkaitan bahkan 
masing-masing merupakan bagian integral dari kurikulum tersebut komponen tujuan 
mengarah atau menunjukkan sesuatu yang hendak dituju dalam proses belajar 
mengajar.
40
 
Komponen proses belajar mengajar mempertimbangkan kegiatan anak dan 
guru dalam proses belajar mengajar. Dalam proses belajar itu sebaiknya anak tidak 
dibiarkan sendiri, karena hasil belajar oleh anak sendirian biasanya kurang maksimal. 
Karena itulah para ahli menyebut proses belajar itu dengan proses mengajar, karena 
memang proses itu merupakan gabungan kegiatan anak belajar dan guru mengajar 
yang tidak terpisah. 
Menurut Omar Muhammad al-Ṭaumy al-Syaibani dalam Abudin Nata 
kurikulum pendidikan Islam berbeda dengan kurikulum pada umumnya. Oleh karena 
itu dia menyebutkan lima ciri-ciri kurikulum pendidikan Islam: Pertama, 
Menonjolkan tujuan agama dan akhlak pada berbagai tujuannya, kandungan, metode, 
dan alatnya. Kedua, meluas cakupannya dan menyeluruh kandungannya, bimbingan 
serta pengembangan terhadap segala aspek pribadi pelajar dari segi intelektual, 
psikologis, sosial, dan spiritual. Ketiga, Bersikap seimbang di antara berbagai ilmu 
yang dikandung dalam kurikulum yang akan digunakan. Keempat, Bersikap 
menyeluruh dalam menata seluruh mata pelajaran yang diperlukan oleh anak didik. 
Kelima, Kurikulum yang disusun selalu disesuaikan dengan minat dan bakat anak 
didik.
41
 Kompenen-kompenen inilah yang membedakan pendidikan Islam dengan 
pendidikan yang lain. 
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5. Prinsip Dasar dan Fungsi Kurikulum Pendidikan Islam  
Selain memiliki ciri-ciri sebagaimana disebutkan, kurikulum pendidikan 
Islam memiliki beberapa prinsip yang harus ditegakkan. Al-Syaibani dalam Abdudin 
Nata menyebutkan tujuh prinsip kurikulum pendidikan Islam adalah sebagai berikut: 
Pertama, prinsip pertautan yang sempurna dengan agama, termasuk ajaran dan nilai-
nilainya, mulai dari tujuan, kandungan, metode mengajar, cara-cara perlakuan harus 
didasarkan pada agama. Kedua, prinsip menyeluruh (universal) pada tujuan-tujuan 
dan kandungan kurikulum. Ketiga, prinsip keseimbangan yang relatif antara tujuan 
dan kandungan kurikulum. Keempat, Prinsip keterkaitan antara bakat, minat, 
kemampuan dan kebutuhan pelajar. Kelima, Prinsip pemeliharaan perbedaan-
perbedaan individu diantara para pelajar,baik dari segi minat atau bakatnya. Keenam, 
Prinsip menerima perkembangan dan perubahan sesuai dengan perkembangan zaman 
dan tempat. Ketujuh, prinsip keterkaitan antara berbagai mata pelajaran dengan 
pengalaman pengalaman dan aktivitas yang terkandung dalam kurikulum.
42
 
Dasar kurikulum adalah kekuatan utama yang memengaruhi dan membentuk 
materi kurikulum, susunan atau organisasi kurikulum. Dasar kurikulum disebut juga 
sumber kurikulum atau determinan kurikulum (penentu). Dalam hal ini al-Syaibani 
menetapkan empat dasar pokok dalam kurikulum pendidikan Islam yaitu antara lain 
sebagai berikut : 
a. Dasar religi (agama) 
Seluruh sistem yang ada dalam masyarakat Islam, termasuk sistem 
pendidikannya harus meletakkan dasar falsafah, tujuan dan kurikulumnya pada ajaran 
Islam dan mengacu pada dua sumber utama syari'at Islam yaitu al-Qur‟ān dan 
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sunnah. Sementara sumber-sumber lainnya yang sering digolongkan oleh para ahli 
seperti ijma, qiyas, kepentingan umum, dan yang dianggap baik (ihtisan) adalah 
merupakan penjabaran dari kedua sumber tersebut. 
b. Dasar falsafah 
Dasar ini memberikan arah dan kompas tujuan pendidikan Islam dengan 
dasar filosofis, sehingga susunan kurikulum pendidikan Islam mengandung suatu 
kebenaran, terutama dari sisi nilai-nilai sebagai pandangan hidup yang diyakini 
kebenarannya.
43
 Dasar falsafah ini membawa rumusan kurikulum pendidikan Islam 
pada tiga dimensi, di antaranya adalah : 
1) Dimensi ontologis, dimensi ini mengarahkan kurikulum agar lebih banyak 
memberi peserta didik untuk berhubungan langsung dengan fisik obyek-
obyek, serta berkaitan dengan pelajaran yang memanipulasi benda-benda dan 
materi kerja. Implikasi dimensi ini dalam kurikulum pendidikan adalah 
memberikan pengalaman yang ditanamkan pada peserta didik tidak hanya 
sebatas pada alam fisik dan isinya yang berkaitan dengan pengalaman sehari-
hari, melainkan sebagai sesuatu yang tidak terbatas dalam realita fisik. Yang 
dimaksud dengan alam tak terbatas adalah alam rohaniyah atau spiritual yang 
menghantarkan manusia pada keabadian. Di samping itu perlu juga 
ditanamkan pengetahuan  tentang hukum dan sistem kemestaan yang 
melahirkan perwujudan harmoni di dalam alam semesta termasuk hukum dan 
tertib yang menentukan kehidupan manusia di masa depan. 
2) Dimensi epistemologi, perwujudan kurikulum yang falid harus berdasarkan 
pendekatan metode ilmiah yang sifatnya mengajar berfikir menyeluruh, 
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refleksi dan kritis. Implikasi dimensi ini dalam rumusan kurikulum adalah 
penguasaan  konten yang tidak sepenting dengan penguasaan bagaimana 
memperoleh ilmu pengetahuan, kurikulum menekankan lebih berat pada 
pelajaran proses konten cenderung fleksibel, karena pengetahuan yang 
dihasilkan bersifat tidak mutlak,tentatif,dan dapat berubah-ubah. Sebagaimana 
yang terdapat dalam QS al-Raḥmān/55: 26-27. 
      .               
Terjamahnya: 
“Semua yang ada dibumi itu akan binasa, dan tetap kekal dzat Tuhanmu yang 
mempunyai kebesaran dan kemuliaan”.44 
3) Dimensi aksiologi, dimensi ini mengarahkan pembentukan kurikulum yang 
dirancang sedemikian rupa agar memberikan kepuasan pada diri peserta didik 
agar memiliki nilai-nilai yang ideal,supaya hidup dengan baik,sekaligus 
menghindarkan nilai-nilai yang tidak diinginkan. 
c. Dasar psikologis 
Dasar ini memberi arti bahwa kurikulum pendidikan Islam hendaknya 
disusun dengan mempertimbangkan tahapan-tahapan pertumbuhan dan 
perkembangan yang dilalui anak didik. Kurikulum pendidikan Islam harus dirancang 
sejalan dengan ciri-ciri perkembangan anak didik, tahap kematangan bakat-bakat 
jasmani, intelektual, bahasa, emosi dan sosial, kebutuhan, minat, kecakapan, 
perbedaan individual dan lain sebagainya yang berhubungan dengan aspek-aspek 
psikologis. 
d. Dasar sosial 
Pembentukan kurikulum pendidikan Islam harus mengacu searah realisasi 
individu dalam masyarakat. Pola yang demikian ini berarti semua kecenderungan dan 
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perubahahan yang telah dan akan terjadi dalam perkembangan masyarakat manusia 
sebagai makhluk sosial harus mendapat tempat dalam kurikulum pendidikan Islam.
45
 
Keempat dasar tersebut harus dijadikan landasan dalam pembentukan 
kurikulum pendidikan Islam. Perlu ditekankan bahwa antara satu dasar dengan dasar 
lainnya tidaklah berdiri sendiri, tetapi haruslah merupakan suatu kesatuan yang utuh 
sehingga dapat membentuk kurikulum pendidikan Islam yang terpadu. 
6. Isi Kurikulum Pendidikan Islam 
Al-Abrasy mengutip dari Ibnu Khaldun dalam Abdul Mujib dan Yusuf 
membagi isi kurikulum pendidikan Islam dengan dua tingkatan yaitu; tingkatan 
pemula (manhāj ibtidā’ī). Materi kurikulum pemula difokuskan pada pembelajaran 
al-Qur‟ān dan al-sunnah, karena al-Qur‟ān merupakan asal agama sumber berbagai 
ilmu pengetahuan dan asas pelaksanaan pendidikan. Dan tingkat atas (manhāj ‘alī) 
kurikulum tingkat ini mempunyai dua kulifikasi yaitu ilmu-ilmu yang berkaitan 
dengan dzatnya sendiri seperti ilmu syari'ah yang mencakup fiqih, tafsir, hadis. 
Kemudian ilmu-ilmu yang ditujukan untuk ilmu-ilmu lain dan bukan berkaitan 
dengan dzatnya sendiri, misalnya ilmu bahasa, ilmu matematika, ilmu mantiq.
46
 
Kurikulum pendidikan Islam bersifat dinamis dan kontinu 
(berkesinambungan) disusun berdasarkan kemampuan, intelegensi dan mental peserta 
didik. Untuk itu sistem penjenjangan kurikulum pendidikan Islam berorientasi pada 
kemampuan, pola, irama perkembangan dan kematangan mental peserta didik dan 
bobot materi yang diberikan setiap tingkatan adalah sebagai berikut: untuk tingkat 
dasar (ibtidā’īyah) bobot materi menyangkut pokok-pokok ajaran Islam, misalnya 
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masalah akidah (rukun iman) untuk tingkat menengah pertama (ṡanāwīyah), bobot 
materi menyangkut pada materi yang diberikan pada jenjang dasar dan ditambah 
dengan argumen-argumen dari dalil naqli dan ‘aqli. 
Untuk tingkat menengah (‘ālīyah) bobot materi mencakup materi yang 
diberikan pada jenjang dasar dan menengah pertama ditambah dengan hikmah-
hikmah dan manfaat dibalik materi yang diberikan dan untuk tingkat perguruan tinggi 
(jam’īyah) bobot materi mencakup materi yang diberikan pada jenjang dasar, 
menengah pertama, menengah keatas dan perguruan tinggi ditambah dengan materi 
yang bersifat ilmiah dan filosofis. 
7. Metodologi Pembelajaran Pendidikan Islam 
Secara literal metode berasal dari bahasa Greek (Yunani) yang terdiri dari 
dua kosa kata, yaitu meta yang berarti melalui dan hodos yang berarti jalan. Jadi 
metode berarti jalan yang dilalui,
47
 sedangkan dalam bahasa arab disebut ṭarīqat 
ةقيرط() . Mengajar berarti menyajikan atau menyampaikan. Jadi metode mengajar 
berarti suatu cara yang harus dilalui untuk menyajikan bahan pengajaran agar tercapai 
tujuan pengajaran.
48
 
Menurut Hasan Langgulung dalam Ramayulis metode mengajar adalah cara 
atau jalan yang harus dilalui untuk mencapai tujuan pendidikan,
49
 sedangkan menurut 
al-Syaibany dalam al-Rasyidin dan Samsul Nizar menjelaskan bahwa metode 
pendidikan adalah segala segi kegiatan yang terarah yang dikerjakan oleh guru dalam 
rangka kemestian-kemestian mata pelajaran yang diajarkan, ciri-ciri perkembangan 
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peserta didiknya. Dan suasana alam sekitarnya dan tujuan membimbing peserta didik 
untuk mencapai proses belajar yang diinginkan dan perubahan yang dikehendaki pada 
tingkah laku mereka.
50
 Dalam penggunaan metode-metode pendidikan Islam yang 
perlu dipahami adalah bagaimana seorang pendidik dapat memahami hakekat metode 
dan relevansinya dengan tujuan utama pendidikan Islam, yaitu terbentuknya pribadi 
yang beriman yang senantiasa siap sedia mengabdi kepada Allah swt. 
Apabila metode dipandang sebagai alat untuk mencapai tujuan pendidikan, 
maka metode mempunyai fungsi ganda, yaitu yang bersifat polipragmatis dan 
monopragmatis. Bersifat polipragmatis bilamana metode menggunakan kegunaan 
yang serba ganda (multipurpose), misalnya suatu metode tertentu pada situasi-situasi 
tertentu dapat digunakan untuk merusak, dan pada kondisi yang lain bisa digunakan 
membangun dan mengimplikasi bersifat konsisten, sistematis. Mengingat sasaran 
metode adalah manusia,sehingga pendidik dituntut untuk berhati hati dalam 
penerapannya.
51
 
Arma‟i Arif dalam Samsul Ulum menjelaskan tentang metode-metode yang 
dapat dipakai dalam pembelajaran pendidikan Islam adalah sebagai berikut : 
a. Metode ceramah 
Ceramah merupakan penerangan dan penuturan secara lisan oleh guru 
kepada kelas. Metode ini merupakan metode yang sering dipakai oleh seorang guru 
dalam menyampaikan suatu materi pelajaran. Walaupaun demikian seringkali metode 
ceramah mendapat kritik dengan alasan metode ini hanya melibatkan para pesertanya 
                                                          
50
Al-Rasyidin dan Samsul Nizar, Filsafat Pendidikan Islam, h. 66. 
51
Abdul Mujib dan Jusuf Mudzakkir, Ilmu Pendidikan Islam (Jakarta: Putra Grafika, 2006), h. 
167. 
37 
 
minimal sekali, membosankan para peserta didik, penyajian informasi tidak memiliki 
catatan yang dapat dipakai seandainya mengulang kembali. 
Metode ceramah merupakan metode yang paling banyak dipakai oleh 
pendidik. Hal ini karena metode ceramah mudah dilakukan tanpa banyak 
membutuhkan biaya dan dapat menghasilkan sejumlah materi pelajaran dengan 
peserta didik yang banyak pula. Walaupun demikian metode ini juga mempunyai 
kelemahan, yaitu peseta didik menjadi pasif karena komunikasi interaksi dan 
transaksi tidak terjadi, kadang kadang peserta didik tidak mengetahui kemampuan 
tiap-tiap individu, sehingga bisa jadi yang pandai merasa bertambah pandai dan yang 
lemah merasa lebih lemah lagi. Metode ceramah di samping membosankan terutama 
bagi peserta didik terutama yang memiliki kemampuan lebih, juga kadang kala 
menjadikan peserta didik merasa benci kepada pendidik yang kurang lihai berbahasa 
yang baik.  
Metode ini dipakai sejak zaman para Nabi dan juga Rasulullah saw. Metode 
ceramah merupakan cara yang paling awal dilakukan, dalam menyampaikan wahyu 
kepada umat. Karakteristik yang menonjol dari metode ceramah adalah peranan guru 
tampak lebih dominan, sementara siswa lebih banyak pasif dan menerima apa yang 
disampaikan oleh guru.
52
 
Prosedur pelaksanaan metode ceramah ini dapat dimulai dari persiapan 
dengan menyediakan bahan, menjelaskan tujuan dengan peserta didik peserta serta 
membangkitkan persepsi pada siswa untuk memahami dan mengkonsentrasikan pada 
pelajaran dan penyajian bahan yang berkenaan dengan pokok masalah. Perbandingan 
abstraksi, generalisasi (dengan menampilkan kesimpulan) dan aplikasi penggunaanya. 
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b. Metode tanya jawab 
Metode tanya jawab adalah penyampaian pelajaran dengan cara guru 
mengajukan pertanyaan dan murid menjawab. Dalam sejarah perkembangan Islam 
pun dikenal metode tanya jawab, karena metode ini sering dipakai oleh para Nabi dan 
Rasulullah saw. dalam mengajarkan ajaran yang yang dibawahnya kepada umatnya. 
Metode ini termasuk metode yang paling tua di samping metode ceramah, namun 
efektifitasnya lebih besar daripada metode lain. Karena dengan metode tanya jawab, 
pengertian dan pemahaman dapat diperoleh lebih manfaat. Sehingga segala bentuk 
kesalahpahaman dan kelemahan daya tangkap terhadap pelajaran dapat dihindari 
semaksimal mungkin.
53
 
Metode tanya jawab digunakan sebagai upaya untuk meninjau pelajaran 
yang lalu, agar siswa memusatkan lagi perhatian tentang jumlah kemajuan yang telah 
dicapai, sehingga dapat melanjutkan pelajaran berikutnya.  
Kebaikan penggunaan metode tanya jawab adalah situasi kelas lebih hidup, 
dapat melatih keberanian peserta didik untuk mengemukakan pendapatnya, dapat 
membangkitkan kreativitas minat peserta didik agar lebih aktif dan bersungguh-
sungguh mengikuti pelajaran. 
Sedangkan kelemahan dari metode tanya jawab adalah metode ini banyak 
membutuhkan waktu, khususnya bila terjadi perbedaan yang sulit diselesaikan dan 
kemungkinan terjadi penyimpangan atas topik yang diberikan serta  kurang tepat 
dalam mencari kesimpulan atau inti pelajaran.
54
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c. Metode diskusi 
Secara umum, pengertian diskusi adalah suatu proses yang melibatkan dua 
individu atau lebih. Berintegrasi secara verbal dan saling berhadapan, saling tukar 
informasi (information sharing), saling mempertahankan pendapat (self maintenance) 
dalam memecahkan sebuah masalah tertentu (problem solving).
55
 
Sedangkan metode diskusi dalam proses belajar mengajar adalah sebuah cara 
yang dilakukan dalam mempelajari bahan atau menyampaikan materi dengan jalan 
mendiskusikannya, dengan tujuan dapat menimbulkan pengertian serta perubahan 
tingkah laku pada siswa. Al-Qur‟ān pun menganjurkan waktu melakukan diskusi atau 
musyawarah dalam rangka mencari solusi, sebagaimana firman Allah swt. dalam QS 
Āli „Imrān /3: 159. 
  ......                            
Terjemahnya: 
“… dan bermusyawarahlah dengan mereka dalam urusan itu kemudian apabila 
kamu telah membulatkan tekad, maka bertawakkallah kepada Allah. 
Sesungguhnya Allah menyukai orang-orang yang bertawakkal kepada-Nya”.56 
Beberapa hal yang perlu diperhatikan dalam menggunakan metode diskusi 
yang baik, di antaranya adalah persiapan atau perencanaan diskusi. Tujuan diskusi 
harus jelas, agar pengarahan diskusi lebih terjamin. Peserta diskusi harus memenuhi 
persyaratan tertentu dan jumlahnya disesuaikan dengan sifat diskusi itu sendiri. 
Penentuan dan perumusan masalah yang akan didikusikan harus jelas agar 
pengarahan diskusi lebih terjamin. Peserta diskusi harus memenuhi persyaratan 
tertentu, dan jumlahnya disesuaikan dengan sifat diskusi itu sendiri. Penentuan dan 
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perumusan masalah yang akan didiskusikan harus jelas waktu dan tempat diskusi 
harus tepat, sehingga tidak akan berlarut-larut. 
Manfaat dari metode ini adalah membantu peserta didik untuk mengambil 
keputusan yang lebih baik dari pada memutuskan sendiri, tidak terjebak dengan 
pemikiran yang keliru, meningkatkan motivasi terhadap peningkatan berfikir keras 
serta adanya hubungan akrab dan menyenangkan. 
d. Metode demonstrasi dan eksperimen 
Metode demontrasi dan eksperimen adalah suatu cara penyajian pelajaran 
dengan penjelasan lisan disertai perbuatan atau memperlihatkan suatu proses tertentu 
yang kemudian diikutiatau dicoba oleh siswa untuk melakukannya.
57
 
Ada beberapa petunjuk penggunaan metode demontrasi dan eksperimen di 
antaranya adalah: 
1) Persiapan atau perencanaan, yakni menetapkan tujuan demontrasi dan 
eksperimen, siapkan alat-alat yang diperlukan. 
2) Pelaksanaan demonstrasi dan eksperimen, yakni mengusahakan eksperimen 
dan demonstrasi dapat diikuti, diamati oleh seluruh kelas. Tumbuhkan sikap 
kritis pada siswa sehingga terdapat tanya jawab dan diskusi tentang masalah 
yang didemonstrasikan, beri kesempatan setiap siswa untuk mencoba 
sehingga siswa merasa yakin tentang kebenaran suatu proses buatlah penilaian 
dari kegiatan siswa dalam eksperimen tersebut. 
3) Tindak lanjut demonstrasi dan eksperimen, yakni dengan memberikan tugas 
kepada siswa secara tertulis maupun lisan. Dengan demikian dapat dinilai 
sejauh mana hasil demonstrasi dan eksperimen yang dipahami oleh siswa. 
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Tujuan dan manfaat dalam penggunaan metode demonstrasi dan eksperimen 
adalah dapat memberikan gambaran dan pengertian yang lebih jelas dari pada hanya 
penjelasan lisan. Dapat memberi kesempatan kepada siswa untuk melakukan 
pengamatan secara cermat. Menghindari adanya verbalisme karena dalam metode ini, 
setelah anak melihat peragaan, kemudian siswa sendiri mencoba melakukannya. 
Dalam metode ini, kadar CBSA cukup tinggi karena setiap siswa dapat terlihat secara 
langsung. 
B. Aspek-Aspek Pendidikan Islam 
Pendidikan Islam sebagaimana pendidikan lainnya memiliki berbagai aspek 
yang tercakup di dalamnya. aspek tersebut, dapat dilihat dari segi cakupan materi 
didikannya, filsafatnya, sejarahnya, kelembagaanya, sistemnya, dan dari segi 
kedudukannya sebagai ilmu pengetahuan. Dari aspek materi didikannya, pendidikan 
Islam sekurang-kurangnya mencakup pendidikan fisik, akal, agama (akidah dan 
syari‟ah), akhlak, kejiwaan, rasa keindahan, dan sosial kemasyarakatan.58 Berbagai 
aspek materi yang tercakup dalam pendidikan Islam tersebut dapat ditelusuri dalam 
al-Qur‟ān dan al-sunnah serta pendapat para ulama. Pendapat lain mengatakan bahwa 
materi pendidikan Islam itu pada prinsipnya ada dua, yaitu materi didikan yang 
berkenaan dengan masalah keduniaan dan materi didikan yang berkenaan dengan 
keakhiratan. Hal ini didasarkan pada kandungan ajaran Islam yang mengajarkan 
kebahagiaan hidup di dunia dan akhirat.
59
 
Dilihat dari segi sejarah atau periodenya, pendidikan Islam mencakup: 
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1. Periode pembinaan Islam yang berlangsung pada zaman Nabi Muhammad 
saw. Masa ini berlangsung sejak Nabi Muhammad saw. menerima wahyu dan 
pengangkatannya sabagai Rasul, sampai dengan lengkap dan sempurnanya 
ajaran Islam menjadi warisan budaya umat Islam. Masa tersebut berlangsung 
selama kurang lebih 23 tahun, yaitu sejak Nabi Muhammda saw. menerima 
wahyu pertama kali tangal 17 Ramadhan di tahun sebelum Hijriah, bertepatan 
6 Agustus 610 M, sampai dengan wafatnya pada tanggal 12 Rabiul Awwal 
tahun11 Hijrah, bertepatan dengan 8 Juni 832 M. 
2. Periode pertumbuhan pendidikan Islam yang berlangsung sejak Nabi 
Muhammad saw. wafat sampai masa akhir bani umayyah yang diwarnai oleh 
berkembangnya ilmu-ilmu naqlīyah. Pada masa pertumbuhan dan 
perkembangannya itu, pendidikan Islam mempunyai dua sasaran. Pertama, 
yaitu generasi muda sebagai generasi penerus dan masyarakat bangsa lain 
yang belum menerima ajaran Islam; kedua, adalah penyampaian ajaran Islam 
dan usaha internalisasinya dalam masyarakat bangsa yang baru menerimanya 
yang di dalam Islam lazim disebut sebagai dakwah Islami. 
3. Periode kejayaan (puncak pekembangan) pendidikan Islam, yang berlangsung 
sejak permualaan daulah bani abbasiyah sampai dengan jatuhnya Baghdad, 
yang diwarnai oleh berkembangnya ilmu ‘aqlīyah dan timbulnya madrasah, 
serta memuncaknya perkembangan kebudayaan Islam. 
4. Periode kemunduran pendidikan Islam, yaitu sejak jatuhnya Baghdad sampai 
jatuhnya Mesir ke tangan Napoleon Bona Parte, yang ditandai dengan 
runtuhnya sendi-sendi kebudayaan Islam dan berpindahnya pusat-pusat 
pengembanan kebudayaan Islam ke dunia Barat. 
43 
 
5. Periode pembaharuan pendidikan Islam yang berlangsung sejak pendudukan 
Mesir oleh Napoleon Bona Parte sampai masa kini, yang ditandai oleh gejala-
gejala kebangkitan kembali umat dan kebudayaan Islam.
60
 
Dilihat dari segi kelembagaan pendidikan Islam mengenal adanya pendidikan 
yang dilaksanakan di rumah, masjid, pesantren, dan madrasah dengan berbagai 
macam corak dan pendekatannya,
61
 lembaga-lembaga pendidikan Islam tersebut 
dapat dibagi lagi menurut periodesasinya, yaitu lembaga pendidikan Islam zaman 
Rasūl Allah saw. lembaga pendidikan di zaman Khulafā al-Rāsyidīn, lembaga 
pendidikan di zaman Umayyah dan lembaga pendidikan di zaman Abbasiyah dan 
Andalusia.
62
 
Pendidikan Islam dilihat dari sistemnya, dapat menjadi suatu kegiatan yang di 
dalamya mengandung aspek tujuan, kurikulum, guru (pelaksana Pendidikan), metode, 
pendekatan, sarana prasarana, lingkungan, admininstarasi, dan sebagainya yang 
antara satu dan lainnya saling berkaitan dan membentuk suatu sistem terpadu.
63
 
Apabila satu aspek pendidikan tersebut berubah, bagian aspek lainnya juga berubah. 
Misalnya, jika tujuan pendidikan berubah, kurikulum, guru, metode, pendekatan dan 
lainya juga berubah.  
Dari berbagai aspek pendidikan tersebut, selanjutnya membentuk berbagai 
disiplin ilmu pendidikan Islam, yaitu ilmu yang membahas berbagai disiplin 
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pengetahuan yang berkaitan dengan pendidikan. Dijumpai pula adanya hubungan 
ilmu yang khusus membahasa tujuan pendidikan yang dipadukan dengan filsafat 
pendidikan Islam; ilmu yang membahas tentang kurikulum, ilmu yang membahas 
tentang guru, lingkungan pendidikan, administrasi pendidikan dan sebagainya. 
C. Selayang Pandang tentang Zawiyah 
1. Meneluri Jejak Zawiyah 
Untuk lebih menelusiri jejak zawiyah, terlebih dahulu diuraikan makna 
zawiyah itu sendiri. Secara etimologi zawiyah berasal dari bahasa Arab, yaitu “ََُةيِوَاز” 
yang berarti sudut, penjuru, atau pojok.
64
 Kata zawiyah (ََُةيِوَاز) memiliki akar kata 
zawa-yazwi ( َ يَوَز-َيِوْز َي ) yang berarti menjauhkan, atau melarang, dan juga kata 
zawwa/tazawwa/inzawa ( َيَوَز\ََيَوَز َت\َيَوَز ِْنا ) yang berarti mengasingkan diri kesudut, 
menyudut.
65
 Kata ini digunakan oleh kaum sufi sebagai istilah yang menerangkan 
kegiatan pembelajaran yang dilakukannya. 
Zawiyah pada awalnya merujuk pada sudut bangunan, seringkali masjid, 
tempat sekelompok orang berkumpul untuk mendengarkan pengajaran seorang 
syaikh. zawiyah seperti ini terdapat misalnya di Jami‟ al-Athiq yang dibangun oleh 
„Amru bin al-„Aṣ begitu ia menaklukkan Fuṣṭaṭ. Pada zawiyah ini ilmu fiqh seperti 
ilmu-ilmu yang lain sesuai dengan bidang syaikhnya merupakan bagian dari kegiatan 
pewarisan ilmu.
66
 Zawiyah ini adalah bangunan yang lebih kecil dibandingkan 
dengan khanqah (salah satu bangunan dikelola oleh para sufi). Zawiyah adalah 
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bangunan kecil yang sederhana, yang dipusatkan di seputar seorang syaikh, yang 
semula adalah tidak permanen karena sering syaikhnya adalah seorang pendatang.
67
 
Pelembagaan zawiyah sebagai model pendidikan Islam tidak secara jelas 
disebutkan dalam sejarah, hanya saja lembaga ini muncul sebagai bagian yang tidak 
terpisahkan dari gelombang ajaran-ajaran sufisme yang berkembang dalam dunia 
Islam. 
Selain zawiyah sebagai pusat pembelajaran pendidikan Islam, ada juga 
lembaga-lembaga pendidikan Islam yang lain yang populer di kalangan para sufi, 
seperti khanqah dan ribaṭ. Kedua lembaga yang disebutkan terakhir ini sempat 
menjadi buah bibir bahkan menyaingi lembaga-lembaga pendidikan Islam lainnya. 
Beberapa penulis menyebutkan bahwa periode dari abad ke-4 sampai abad 
pertengahan ke-7 sebagai “periode khanqah”, dimana lembaga-lembaga ini 
setidaknya telah mengimbangi, jika tidak bisa dikatakan mengalahkan pengaruh 
madrasah atau lembaga lain. Nizham al-Mulk yang terkenal dengan madrasahnya 
juga dikenal sebagai pembangun sejumlah besar lembaga-lembaga sufi.
68
 
Khanqah tumbuh dengan pesat pada abad ke-5 H/11 M, kota-kota utama 
seperti Aleppo dan Damaskus dipenuhi dengan lembaga ini. Al-Nuaymi sejarawan 
abad 10 H/16 M mencatat ada 30 khanqah dan 21 ribaṭ untuk kota Damaskus. Al-
Maqrizi mencatat ada 12 ribaṭ di Mesir dan ada 21 khanqah. Dan al-Asali, mencatat 
ada 8 khanqah untuk daerah kekuasaan Ayyubiyah.
69
 
                                                          
67
J. Spencer Trimigham, The Sufi Orders in Islam, ter. Lukman Hakim, Mazhab Sufi 
(Bandung: Pustaka, 199), h. 173.  
68Ann K.S. Lambton, “The Internal Structure of The Saljuq Empire”, dalam J.A. Boyle (ed), 
The Cambridge History of Iran, Vol. V, The Saljuq and Mongol Periods (Cambridge: Cambridge 
University Press, 1968), h. 263. 
69
Hasan Asari, Menyingkap Keemasan Islam: Kajian atas Lembaga-lembaga Pendidikan 
Islam (Jakarta: Mizan, 1994), h. 88-105. 
46 
 
Zawiyah, khanqah, dan ribaṭ merupakan lembaga pendidikan Islam yang 
dikembangkan oleh para sufi untuk menjaga dan mengembangkan ajaran-ajarannya. 
Oleh Philip K Hitti diklaim bahwa kemunculan lembaga-lembaga ini kadang-kadang 
berfungsi sebagai pusat-pusat kegiatan sosial yaitu sebuah fungsi yang gagal 
dimainkan oleh masjid.
70
 Ketiga lembaga ini memiliki ciri khas masing-masing sesuai 
dengan bentuk pembelajaran yang dikelola oleh seorang syaikh. Di kawasan Arab 
banyak orang dekat dengan pos-pos perbatasan atau pondok-pondok yang disebut 
dengan ribaṭ, di Khurasan tempat-tempat sufi ini dikaitkan dengan rumah-rumah 
peristirahatan (khanqah) atau (zawiyah).
71
 
Khanqah identik dengan ruang atau rumah, ribat identik dengan gedung atau 
pondok-pondok atau juga tempat melakukan pelatihan, dan zawiyah identik dengan 
sudut bangunan tempat mendengarkan seorang syaikh,
72
  sehingga bentuk bangunan 
khanqah dan ribaṭ lebih besar dibandingkan zawiyah. kendati demikian, baik 
zawiyah, khanqah dan ribaṭ, merupakan suatu lembaga yang berperan sebagai 
penampung para pengikut sufi dan sekaligus sebagai tempat untuk memperdalam 
ilmu pengetahuan, tentang bagaimana cara beribadah mendekatkan diri kepada Allah 
dengan berbagai macam kegiatan dan latihan. 
Zawiyah dibangun oleh seorang syaikh pada tarekat tertentu. Pembangunan ini 
diharapkan mampu memperbanyak anggota dari tarekat tersebut, karena bangunan ini 
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lebih kecil dibanding dengan khanqah maka ia tidak mempunyai seperangkat aturan 
yang jelas. Zawiyah di Mesir menjelang penaklukan Turki Usmani dikelompokkan ke 
dalam dua jenis yaitu:  
a. Zawiyah tradisional yang mempunyai hubungan erat dengan penguasa (Mamluk).  
b. Zawiyah yang lebih independen,  
Berbeda dengan zawiyah tradisional, zawiyah yang independen sering 
menjalankan fungsinya sebagai masjid dan ribaṭ yaitu menyediakan fasilitas ibadah, 
makanan dan perlindungan bagi orang miskin. Contoh dari bagian kedua tersebut 
adalah zawiyah Syaikh Ibnu Riwam yang selalu menolak bantuan.
73
  
Zawiyah yang pada awalnya hanya berupa bangunan kecil, dalam 
perkembangannya menurut Fernandes dalam Donald P. Little menyebutkan bahwa 
banyak “bangunan zawiyah yang berupa aula yang besar, sebagai tempat pertemuan 
para sufi. Kemegahan dan kebesaran bangunan zawiyah ini ditentukan oleh 
kemashuran dari syaikhnya itu sendiri. Sehingga pendirian zawiyah ini banyak 
dirikan oleh syaikh itu sendiri”.74 Syaikh yang telah wafat biasanya dimakamkan di 
zawiyahnya yang akan menjadi tempat ziarah bagi para pengikut tarekatnya. 
Jonathan Barkey menejelaskan bahwa zawiyah merupakan institusi informal 
sebagai tempat berkumpulnya para Sufi yang dibimbing oleh seorang syaikh. Ia 
menyebutkan bahwa term zawiyah ini lebih fleksibel, terkadang dikonotasikan 
sebagai pojokan sebuah masjid besar, tapi terkadang juga merujuk pada pojokan 
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masjid kecil yang digunakan oleh para Sufi untuk beribadah dan melakukan riyāḍah” 
(latihan).
75
  
Al-Marqizi menggambarkan bahwa pada abad ke 15, di Kairo beberapa 
zawiyah ada yang diizinkan dan ada yang tidak. Ada beberapa zawiyah yang 
didukung oleh Sultan Mamluk atau Amir dan ada juga yang hanya dibina oleh syaikh 
yang memimpin zawiyah tersebut. Ada beberapa yang bertempat di masjid ada juga 
yang bertempat di rumah-rumah para syaikh. Walaupun telah dijelaskan sebelumnya 
bahwa dari ke tiga term (ribaṭ, khanqah dan zawiyah) tidak ada perbedaan definisi 
yang cukup signifikan, namun Jonathan mengungkapkan bahwa zawiyah merupakan 
institusi akhir dari rangkaian pendidikan sufi yang meliputi khanqah, madrasah dan 
masjid.
76
 
Kemunculan lembaga-lembaga pendidikan Islam yang dikelola oleh para sufi 
tersebut, tentu memberikan arahan dan khazanah pemikiran bagi perkembangan 
pendidikan Islam saat ini. Layaknya di awal-awal kelahiran Islam, proses 
transformasi pembelajaran dakwah Islamiyah lebih banyak dilakukan di rumah-
rumah para sahabat yang dikenal dengan Dār al-Arqām. Ketika masyarakat muslim 
sudah terbentuk, maka pendidikan Islam dilaksanakan di masjid-masjid dengan 
berbagai macam metode salah satu yang terkenal adalah metode halaqah 
(lingkaran).
77
 Hal yang sama juga dilakukan oleh para sufi mengembangkan 
pendidikan Islam yang diwariskan oleh Rasūl Allah saw. sahabat dan pengikutnya 
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dengan mendirikan lembaga-lembaga pendidikan Islam yang bertujuan untuk 
kemaslahatan umat, dengan lebih mendekatkan diri kepada Allah swt. Salah satu 
model lembaga tersebut adalah zawiyah. 
Berdasarkan pengertian tersebut, maka zawiyah dapat dikatakan sebagai 
lembaga pendidikan Islam yang kegiatan pembelajarannya bersifat sufistik, sesuai 
dengan ajaran pendirinya, mengutamakan nilai esotris (batin) dari pada nilai eksetoris 
(lahir) sebagai bentuk latihan pengembangan diri dan pemebentukan karakter menuju 
ma’rifat Allah yang sejati.  
2. Kontribusi Tasawuf dalam Pendidikan Islam 
Islam sebagai suatu agama yang menganjurkan keseimbangan antara 
kehidupan dunia dan akhirat, yang memupuk rasa damai dan kesentosaan, meyejukan 
hati, irama kebahagian diri, dan menjadi pelita serta cahaya penerang jagad raya, 
tentu saja menjadi landasan paradigmatik dan pembeda bagi term-term pendidikan 
modern saat ini. Alih-alih berbicara tentang dunai sains dan teknolgi yang 
berkembang dalam kehidupan modern, khususnya di Barat, yang mengedepankan 
realitas inderawi sebagai kaca mata dan tolak ukur ilmu pengetahuan, justru mengikis 
paradigma keilmuan yang tidak bisa disentuh dengan kasat mata. Hal inilah yang 
menjadi tantangan bagi umat Islam untuk memulihkan kembali apa yang disebut 
dengan rahmatan li al-‘ālamīn, suatu prespektif pendidikan Islam yang menyatukan 
antara iman, ilmu dan amal dalam kehidupan manusia. 
Peran tasawuf sangatlah besar dalam memecahkan krisis dunia modern saat 
ini, karena pengetahuan tidak hanya berpangkal pada realitas inderawi yang tampak 
di permukaan, tetapi juga pada realitas metafisik atau realitas batin yang berpengaruh 
dan menentukan pola pikir manusia. Dengan demikian, penyusunan ilmu 
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pengetahuan harus mampu memberikan kecukupan dan kebahagiaan secara lahir dan 
batin. 
Tiga aspek landasan penting dalam penyusunan ilmu pengetahuan yang perlu 
untuk diperhatikan, yaitu aspek epistemologi (bagaimana), aspek ontologi (apa) 
maupun aspek aksiologi (untuk apa) pengetahuan itu disusun.
78
 Ketiga landasan 
tersebut harus saling berkaitan. Ontologi ilmu terkait dengan epistemologi ilmu dan 
epistemologi terkait dengan aksialogi ilmu begitu seterusnya. Kaitannya dengan hal 
ini, Ismail Raji al-Faruqy dalam Emroni menyatakan, bahwa ada lima prinsip dalam 
Islamisasi sains, yaitu: 
a. Keesaan Allah  
b. Kesatuan alam semesta  
c. Kesatuan kebenaran  
d. Kesatuan hidup  
e. Kesatuan umat manusia79  
Salah satu di antara lima prinsip tersebut adalah prinsip kesatuan kebenaran. 
Dan wahyu merupakan kesatuan kebenaran yang bersumber dari keesaan Allah. 
Maka tidak logis kalau antara kebenaran wahyu dan kebenaran realitas itu 
bertentangan. Ekuivalensi ini didasarkan pada 3 prinsip yaitu: 
1) Kesatuan kebenaran merumuskan bahwa, berdasarkan wahyu tidak 
diperbolehkan membuat klaim yang berbeda dengan realita. Statemen-
statemen yang diajarkan wahyu tentulah benar dan harus berhubungan dan 
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sesuai dengan realita, maka jika terjadi perbedaan maka harus diadakan 
pengecekan ulang. 
2) Persatuan kebenaran merumuskan bahwa tidak ada kontradiksi, perbedaan 
variasi antara nalar dan wahyu adalah prinsip yang mutlak.  
3) Kesatuan kebenaran atau identitas hukum-hukum alam dengan pola-pola dari 
Sang Pencipta merumuskan bahwa pengamatan dan penyelidikan terhadap 
alam dan bagian-bagiannya tidak akan pernah berakhir. Karena pola-pola 
Tuhan tidak pernah terhingga. Betapapun banyak dan mendalamnya seseorang 
mengetahui dan memasukkan ilmu semakin banyak hal lain yang belum 
diketemukan.
80
  
Statemen tersebut menunjukkan bahwa kesatuan antara kebenaran ilmu 
pengetahuan dengan kebenaran wahyu haruslah terpadukan dalam kehidupan 
manusia. Meskipun ilmu tersebut bersifat rasional maupun empiris haruslah tetap 
dipertimbangkan dimensi wahyu, karena kebenaran wahyu adalah kebenaran haqiqi. 
Sejalan dengan itu firman Allah dalam QS al-Kahfi/18: 109 menyebutkan: 
                             
    . 
Terjemahnya:  
“Katakanlah: sekiranya lautan menjadi tinta untuk (menulis) kalimat-kalimat 
Tuhanku, sungguh habislah lautan itu sebelum habis (ditulis) kalimat-kalimat 
Tuhanku, meskipun kami datangkan tambahan sebanyak itu (pula)".
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Kenyataan bahwa Islam itu memiliki kekuatan penyesuaian diri sampai pada 
tingkat tinggi tidak berarti bahwa orang Islam harus berkompromi dengan dunia 
modern dan semua kekeliruan yang meliputinya. Tetapi dunia lah yang harus 
didorong untuk menyesuaikan dengan kelemahan itu atau doktrin wahyu.
82
 Dalam hal 
ini jika orang ingin mencapai kebahagiaan hidupnya baik di dunia maupun di akhirat 
maka orang-orang harus mampu menjadikan wahyu sebagai dasar berpijak dalam 
segala pola pikir maupun kehidupannya. Dalam usaha supaya orang bisa atau mampu 
mencapai tujuan tersebut maka sesuai dengan tujuan pendidikan yang telah banyak 
dirumuskan oleh para tokoh pendidikan dengan memberikan lima azas tujuan 
pendidikan yaitu: 
a) Pendidikan akhlak merupakan ruh atau jiwa pendidikan Islam. 
b) Pendidikan Islam memperhatikan kepentingan agama dan dunia secara seimbang. 
c) Pendidikan Islam mengutamakan segi-segi manfaat. 
d) Pendidikan Islam mendidik peserta didik menuntut ilmu semata-mata untuk ilmu. 
e) Pendidikan Islam mementingkan pendidikan kejuruan, kesenian dan perlunya 
untuk mempersiapkan anak didik mencari rizki.
83
 
Tujuan pendidikan adalah upaya untuk membentuk dan membina manusia 
sejati sebagaimana digambarkan dalam al-Qur‟ān.84 Kecerdasan intelektual seseorang 
adalah merupakan langkah awal dari tujuan puncak dari yang lain.
85
 Dalam hal ini 
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bisa diambil contah seperti: Jabir ibnu Hayyan beliau ahli kimia, tapi juga sufi, al-
Ghazali ahli filsafat dan agamawan tapi juga seorang sufi, tokoh-takoh lain segerti 
Umar Khayyam beliau sastrawan dan ahli matematika tapi juga ahli sufi. Dari sini 
menunjukkan bahwa tujuan sufi yaitu mendekatkan diri kepada Allah dengan jalan 
menata hati dan segala tingkah lakunya.  
Terdapat suatu pendidikan etika dalam sufi yang didasarkan pada 2 (dua) 
dasar, yaitu: Pertama mengasingkan diri dari sifat-sifat keduniaan yaitu menjauhkan 
diri dari maksiat lahir maupun batin. Kedua mengisi kembali atau menghiasi dengan 
sifat-sifat yang terpuji yaitu berupa ketaatan baik lahir maupun batin.
86
  
Tujuan pendidikan Islam dalam perspektif lain adalah:  
(1) Memperkuat potensi iman.  
(2) Mempertinggi akhlak. 
(3) Memberi persiapan hidup bermasyarakat. 
(4) Menumbuhkan jiwa sosial. 
(5) Memberi perbekalan hidup, mempertajam akal, mengembangkan ketrampilan 
akal mengembangkan ketrampilan dan memupuk rasa.
87
 
Tujuan yang terdapat dalam tasawuf adalah suatu tujuan yang sangat tepat 
dengan tujuan Allah menciptakan manusia yang pada intinya adalah untuk beribadah 
kepada Allah. Hal ini juga sesuai dengan ikrar manusia, bahwa hidup dan matinya 
hanya untuk Allah Tuhan sekalian alam. Prinsip tersebut tercermin dalam QS al-
A'rāf/7: 172, QS al-Żāriyah/51: 56, QS al-An'ām/6: 162, dan QS al- Baqarah/2: 21.88 
                                                          
86
Abu Bakar Atjeh, Pendidikan Sufi Sebuah, Upaya Mendidik Akhlak Manusia (Solo: 
Ramadhani, 1985), h. 20.  
87
Ibnu Khaldun, Muqadimah, (Miṣr: Matba'ah Musṭafa Muhammad, tt), h. 557. 
88
Abdur Rahman al-Nahlawi, Uṣūl al-Tarbiyah al-Islāmīyah wa Asālibuha, terj. Herry Noor 
Ali, Prinsip-prinsip dan Metode Pendidikan Islam (Bandung: Diponegoro, 1989), h. 162. 
54 
 
Maka menurut Sayid dan Asraf bahwa tujuan pendidikan adalah untuk mengingatkan 
ikrar tersebut.
89
 
Mengapa tujuan puncak tasawuf adalah mendekatkan diri kepada Allah 
dengan menggunakan pendekatan hati, bukan logika. Dalam hal ini karena tasawuf 
berpandangan bahwa kebenaran yang dihasilkan oleh akal dan penalaran adalah 
sangat terbatas, sedangkan keilmuan yang diperoleh melalui ma'rifah adalah segala-
galanya. Melalui penglihatan mata hati yang mendapat sinar Ilahi.
90
 
Merujuk dari apa yang telah diuraikan tersebut, bahwa kontribusi tasawuf 
khususnya dalam pendidikan Islam telah membawa warna dan perubahan bagi 
masyarakat muslim untuk kembali mengurai aspek fundamental pembangunan 
manusia seutuhnya. Karena pengembangan dasar pendidikan Islam bertujuan untuk 
pembinaan akhlak, budi pekerti, mental dan sikap, baik pendidik maupun peserta 
didik agar mampu mengamalkan ajaran-ajaran yang didapatnya melalui ruang 
pembelajaran yang ada. 
3. Kurikulum pendidkan sufi 
Salah satu epistemologi yang berkembang di dunia pedidikan tinggi Islam 
klasik adalah intuisi atau irfan. Berbeda dengan aliran lainnya yang tetap 
menggunakan akal dan panca indra, intuisi tidak mengakui kebenaran pengetahuan 
yang dihasilkan oleh dua sumber pengetahuan ini. Sumber pengetahuan sebenarnya, 
menurut aliran ini, adalah intuisi atau ilham yang (diyakini) berasal dari dunia 
spiritual (Tuhan) dan langsung menuju ke hati. Inilah pengetahuan yang hakiki yang 
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kebenarannya sangat absolut. Dengan kata lain, sumber pengetahuan sebenarnya 
bukanlah mata dan akal. Hatilah yang dipandang sebagai sumber pengetahuan hakiki. 
Mata dan rasio dipandang sering kali menipu manusia, sementara hati akan 
mengatakan yang sebenarnya. Hati yang bersih menjadi sumber pengetahuan yang 
prima, yang dapat berfungsi secara laduni mendatangkan pengetahuan yang bersifat 
kasyaf.
91
 
Disebabkan sifatnya yang transenden-spiritualis, maka metode intuisi sulit 
diukur dan dijabarkan secara akademis. Metode intuisi bersifat religius-mistis yang 
hanya dapat diselami dengan keterlibatan langsung dalam metode-metode tersebut. 
Dapat dijelaskan bahwa metode-metode tersebut terkait dengan aktivitas pembersihan 
diri, hati, dan jiwa. Terkait dengan persoalan pembersihan diri dan hal-hal mistis, 
maka metode intuisi adalah metode yang dikembangkan dalam mistisisme yang 
dikenal dengan makamat-makamat atau fase-fase. Dalam mistisisme hati yang bersih, 
yang dapat melahirkan pengetahuan laduni adalah hati yang melalui beberapa 
tahapannya telah sampai pada “kedekatan”-Nya dengan zat spiritual. Beberapa 
makamat mistis yang juga menjadi metode intuisi adalah  zuhd, fana, ma’rifah, 
mahabbah, al-hulul dan ittihad.
92
 
Di samping metode-metode di atas, metode yang tidak pernah dilepaskan 
dalam kesehariannya adalah metode zikir dan metode riyāḍah. Dalam dunia 
pendidikan tinggi Islam klasik banyak terdapat sarjanawan yang menggunakan intuisi 
sebagai epistemologinya, di antaranya: Zun Nun al-Misri, Ibn al-„Arabi, Abu Yazid 
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al-Bustami, al-Junaid, Rabi‟ah al-Adawiyah, Imam al-Ghazali, al-Hallaj, Jalaluddin 
al-Rumi, Abdul Qadir Jailani, Nasiruddin al-Tusi dan lain-lain.
93
 
Metode lainnya yang sangat populer di kalangan sufi adalah tarekat. Tarekat 
adalah jalan yang ditempuh para sufi dan digambarkan sebagai jalan yang berpangkal 
pada syari‟at, sebab jalan utama adalah syara’ dan anak jalannya dinamakan ṭarīq.94  
Merujuk pada pandangan tersebut, maka tarekat memiliki dua pengertian, 
pertama ia berarti metode pemberian bimbingan spiritual kepada individu dalam 
mengarahkan kehidupannya menuju kedekatan diri dengan Tuhan. Metode ini sangat 
populer karena diinspirasi dari apa yang dilakukan oleh Nabi saw. ketika Beliau 
sering menyendiri di gua Hira untuk kemudian menerima wahyu dari Allah swt. 
Kedua metode takhannus dan khlalwat yang juga dilakukan oleh Nabi saw.  untuk 
mencari ketenangan jiwa dan kebersihan hati dalam  menempuh problematika dunia 
yang kompleks. Proses khalwat yang dilakukan Nabi tersebut selanjutnya dikenal 
dengan tarekat.  
Tarekat dalam tasawuf adalah suatu petunjuk yang harus dilaksanakan oleh 
setiap calon sufi untuk mencapai tujuannya, yakni berada di hadirat Allah swt. Tanda 
tercapainya tujuan itu adalah tidak adanya hijab, dinding yang membatasi mata batin 
seseorang dengan Allah swt.  Sebelum mencapai tujuan itu, calon sufi harus melalui 
beberapa tahapan, yakni: 
a. Tobat dalam arti memohon ampunan kepada Allah swt. atas dosa-dosanya baik 
yang disengaja  maupun yang tidak disengaja. 
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b. Zuhud, yaitu sikap hidup yang tidak terlalu mencintai kesenangan duniawi baik 
itu berupa kedudukan, materi dan lain sebagainya. 
c. Ridha, yaitu menerima segala takdir dari Allah swt. dengan senang hati. Ciri-ciri 
orang yang ridha kepada Allah swt. antara lain tidak pernah menyesali nasibnya 
sekalipun sangat buruk dan tidak pernah berkeluh-kesah ketika ditimpa musibah. 
d. Mahabbah, yaitu mencintai Allah dalam arti mematuhi segala perintah dan 
menjauhi segala larangan-Nya dalam keadaan senang maupun duka. 
e. Makrifatullah, yaitu mengenal Allah swt. dengan hati nurani. Jika seseorang 
sudah mencapai tahap terakhir, maka ia telah menjadi sufi.
95
     
Mencapai tingkatan sufi memang tidak mudah. Tahap demi tahap yang  harus 
dilaluinya cukup berat. Oleh karena sifatnya yang sulit dipahami secara akademik, 
tetapi lebih mudah diketahui secara ritual agamis, maka epistemologi ini sulit 
diaplikasikan dalam lembaga formal. Tiang penyanggah ilmu pengetahuan ini lebih 
banyak dipraktikkan dalam lembaga-lembaga lain yang bersifat privat yang dimiliki 
oleh para kaum sufi tersebut seperti ribaṭ, khanqah dan zawiyah. Perbedaan antara 
ketiga institusi pendidikan ini terletak pada wilayah geografis yang melingkupinya. 
Hal ini, dijelaskan oleh Ibnu Batuta dalam Mansoor  bahwa “term ribaṭ, khanqah dan 
zawiyah sama sekali tidak ada perbedaan dalam pendefinisiannya. Ketiganya sering 
dianggap sebagai “biara” untuk para sufi. Ia menjelaskan bahwa Ibnu Batuta 
menyebutkan, bahwa ia menemukan banyak “biara-biara” di Iraq dan Persia. Ibnu 
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Batuta juga menambahkan keterangannya bahwa di Barat tidak mengenal istilah 
khanqah maupun ribaṭ, melainkan term zawiyah yang digunakan”.96 
Kurikulum yang dipakai dalam dunia tasawuf memang berorientasi untuk 
menjadikan peserta didik sebagai calon-calon sufi, melalui pembersihan diri dengan 
jalan maqāmat yang telah ditentukan oleh seorang syaikh. Hal ini mungkin sulit 
untuk diterapkan dalam dunia pendidikan modern saat ini, mengingat metode yang 
digunakannya bersifat intuisi melalui jalur kebatinan yang berbeda arah dengan 
pendidikan modern dengan metode pengetahuan yang bersifat lahiriyah. Namun, 
bukan berarti dimensi iman, ilmu dan amal ditinggalkan hanya karena perbedaan 
metode. Bukan kah inti dari metode adalah guru, dan ruh atau sprit guru tersebut 
dapat membawa murid (peserta didik) ke jalan ma’rifat Allah. 
D. Kesultanan Buton 
1. Mengenal Kesultanan Buton 
Kesultanan Buton merupakan dua kata yang mengacu pada defenisi yang 
berbeda. Istilah Kesultanan sendiri digunakan sebagai bentuk kata yang bermakna 
kerajaan atau kekuasaan,
97
 biasanya istilah ini identik dengan simbol kekuasaan 
Islam. Sehingga istilah kerajaan dalam Islam diganti dengan istilah kesultanan yang 
lebih melekat dengan tradisi Islam. Di dalam Kamus Ilmiah Populer kata kesultanan 
berasal dari kata “sultan” yang berarti raja Islam.98 Penggunaan kata sultan sebagai 
simbol kekuasaan raja Islam berakar kata dari tradisi bahasa Arab yakni ṣulṭān  
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 َنَاطْلُس() yang berarti “raja, atau penguasa".99 Dengan demikian, kesultanan dapat berarti 
kekuasaan sultan atau kekuasaan raja Islam. 
Sultan merupakan gelar bagi seseorang yang memiliki kekuasaan tinggi dalam 
sebuah negara (pemerintahan) Islam. Gelar ini pertama kali dipakai dalam Islam pada 
zaman pemerintahan Dinasti Abbasiyah (750-1258). Gelar sultan pertama kali 
diberikan oleh Khalifah al-Mu'tasim dari Dinasti Abbasiyah kepada seorang panglima 
muslim turki bernama Asynas al-Turki. Sebagai sultan, Asynas al-Turki mempunyai 
kekuasaan yang besar, tetapi ia tetap berada di bawah dan tunduk kepada kekuasaan 
Khalifah al-Mu'tasim. Setelah al-Mutawakkil wafat, khalifah-khalifah berikutnya 
tidak mampu lagi melawan kehendak tentara pengawal dan sultan-sultan. Bahkan 
turun-naiknya khalifah banyak ditentukan oleh tentara pengawal dan sultan.
100
 
Selanjutnya istilah ini digunakan untuk membedakan istilah kekuasaan raja-raja Islam 
dengan raja-raja lain di luar Islam. 
Kata “Buton”, digunakan sebagai nama Kesultanan, yaitu pulau Buton.101 Di 
pulau inilah terletak pusat pemerintahan Kesultanan Buton. Nama ini berasal dari 
nama jenis pohon yaitu pohon butun.
102
 Tidak diketahui, sejak kapan pulau itu 
bernama demikian. Yang pasti, sejak masa Gajah Mada menjadi patih Kerajaan 
Majapahit, Buton telah dikenal di Jawa. Hal ini dapat diketahui dari kakawin 
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Nagartagama Karangan Mpu Prapanca. Prapanca dalam kitabnya menyebut sumpah 
Gajah Mada yang dikenal dengan “Sumpah Palapa”. Dalam kitab tersebut telah di 
temukan nama Butun sebagai bagian dari Kerajaan Majapahit pada masa kekuasaan 
Gadjah Mada.
103
 
Dari informasi Mpu Prapanca tersebut, dapat dimahami bahwa Buton, sejak 
zaman Majapahit atau sebelum Islam masuk di daerah Buton sekitar pertengahan 
abad ke-16, telah dikenal di daerah luar. Selain kitab Nagarakartagama sebagai 
sumber sejarah pertama yang menyebut nama Buton, seorang pelaut Portugal Tome 
Pires juga menyebut nama Buton ketika ia menceritakan pelayarannya di perairan 
nusantara pada tahun 1512-1515.
104
 Menurutnya sebagaimana yang dikutip oleh Muh. 
Ide Apurines, bahwa “ia berangkat dari Singapura ke Maluku melalui Borneo, 
Makassar dan Buton”.105 Informasi ini menunjukan bahwa ketika itu Buton telah 
dikenal oleh pelaut-pelaut yang melintasi perairan nusantara, termasuk orang asing. 
Dengan demikian, maka istilah Kesultanan Buton dapat diartikan sebagai kekuasaan 
raja Islam yang ada di pulau Buton, atau kekuasaan raja Islam Buton.  
2. Persentuhan Islam dan Kesultanan Buton 
Persentuhan Islam dengan Kesultanan Buton yang sebelumnya berbentuk 
kerajaan, dapat dianalisa dalam konteks sosio historis seperti yang terjadi dalam pola 
penyebaran Islam di kawasan Nusantara. Taufik Abdullah membedakan tiga pola 
penyebaran dan pembentukan formasi Islam yang terjadi pada berbagai daerah di 
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Asia Tenggara. Pola pertama yang disebutkan Abdullah adalah pola Pasai. Dalam 
pola ini Islam tumbuh bersama-sama dengan kekuasaan negara, dan Islam menjadi 
landasan sosial politik negara. Pola kedua adalah dirumuskan berdasarkan kasus 
Malaka, Pattani, Gowa-Tallo, dan Ternate yang kemudian disebut Pola Malaka. Pada 
pola ini penyebaran dan penerimaan Islam melalui kekuatan magis atau yang lainnya, 
terjadi melalui konversi kekuasaan lokal ke dalam kekuasaan Islam. Pola ketiga 
adalah pola Jawa. Pada pola ini, penyebaran Islam terjadi malalui penaklukan pusat 
kekuasaan lokal seperti Majapahit oleh kekuasaan Demak.
106
 
Merujuk pada pijakan tersebut, maka Taufik Abdullah menyimpulkan, bahwa 
secara teoretis pola penyebaran dan pembentukan formasi Islam terjadi pada dua 
pola, yaitu pola integratif dan pola dialog. Pola integratif diwakili oleh pola 
penyebaran Islam yang pertama (pola Pasai) dan kedua (pola Malaka). Pola pertama 
dan kedua ini menunjukkan suatu kecenderungan ke arah pembentukan tradisi yang 
bercorak integratif. Dalam pola ini tradisi di mana Islam mengalami proses 
pembumian secara konseptual dan struktural, sehingga dalam kasus ini, Islam 
menjadi bagian intrinsik dari sistem kebudayaan secara keseluruhan. Islam dipandang 
sebagai landasan masyarakat, budaya dan kehidupan pribadi. Dalam tradisi ini, Islam 
menjadi bagian yang dominan dalam komunitas kognitif (pengetahuan) yang baru, 
maupun dalam paradigma politik yang dipakai sebagai ukuran tentang apa yang wajar 
dan tidak.
107
 Sedangkan pola Jawa, menghasilkan apa yang disebut dengan pola 
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dialog. Pola ini membentuk suatu proses yang muncul sebagai tipe tradisi tertentu 
(tradisi dialog) yang merupakan arena tempat pengertian kontinuisitas dan dorongan 
ke arah perubahan sistem sosial budaya yang harus menemukan lapangannya secara 
bersama.
108
 
Teorisasi Taufik Abdullah tentang pola penyebaran Islam dalam batas-batas 
tertentu mengandung beberapa kelemahan, seperti yang dikemukakan oleh Djoko 
Suryo dan kawan-kawan dalam Muh. Alifuddin. Pola Jawa yang oleh Abdullah 
disebut sebagai penaklukan Demak atas Majapahit, menurut Suryo dalam kasus ini 
Abdullah mengabaikan kenyataan, bahwa Demak Islam melalui proses yang penuh 
damai, sebaliknya pola Pasai disebutnya sebagai pola damai, justru dapat dikatakan 
sebagai pola penaklukan.
109
 
Hasil akhir dari proses formasi sosial Islam menurut Abdullah berujung pada 
dua pola, yaitu pola integratif dan pola dialog. Dua pola ini menurut Suryo dalam 
Muh. Alifuddin terlalu inklusif dan kurang mengakomodasi variasi yang terjadi 
dalam masing-masing kategori. Pola yang pertama tidak atau kurang dapat 
menjelaskan tiga variasi pola interaksi atau persentuhan antara Islam dan sistem lokal 
yang secara teoretis dapat terjadi dalam konteks lokal tertentu: (1) pola integarasi 
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yang terutama ditandai oleh dominasi Islam atas sistem lokal; (2) pola integrasi yang 
didominasi oleh sistem lokal; (3) pola intgrasi yang secara teoretis terjadi di atas 
sintesa keduanya.
110
 Catatan yang sama dapat diberikan kepada pola Abdullah yang 
kedua, yakni pola dialog. Seperti halnya dengan pola integratif pola dialog juga 
kurang memiliki kemampuan untuk mendiskriminasikan variasi antara dua pola 
dialog yang secara teoretis sangat berbeda antara pola dialog yang terjadi secara 
harmonis antara Islam dan masyarakat lokal, dan pola dialog yang pada tingkat latent 
atau manifest ditandai oleh konflik yang mendasar antara Islam dan masyarakat lokal. 
Beberapa pandangan yang dirumuskan tersebut, Suryo dalam Muh. Alifuddin 
menambahkan 4 (empat) formasi sosial Islam yang mungkin terjadi dalam hubungan 
atau interaksi antara Islam dengan masyarakat setempat (budaya lokal). Pola yang 
pertama dan kedua merupakan dua varian dari pola integratif yang sama dengan pola 
yang diusulkan Abdullah, yaitu “pola Islamisasi”, sedangkan yang kedua adalah 
“pola pribumisasi”. Pola ketiga dan keempat disebutnya sebagai varian dari pola 
Abdullah yaitu pola dialog, masing-masing dari pola itu dapat menjadi “pola 
negosiasi” dan “pola konflik”. Perbedaan antara varian-varian pada tiap kategori 
sistem tipologi Abdullah diduga sangat erat berkaitan dengan faktor-faktor temporal-
spasial yang bekerja memisahkan masing-masing unsur dari pengaruh sufisme dalam 
kadar yang berbeda, dan relatif terhadap ajaran-ajaran tentang syariat. Pribumisasi 
yang terjadi di bawah pengaruh sufisme dalam kadar yang tinggi dan atau 
kebudayaan yang sudah mapan. Sebaliknya, proses persentuhan antara Islam dan 
                                                          
110Muhammad Alifuddin, “Islam Buton (Interaksi Islam dengan Budaya Lokal)”, Disertasi, 
Ilmu Agama Islam, UIN Sunan Kalijaga Yogyakarta, (2006), .h. 23. 
64 
 
sistem lokal cenderung bergerak menuju Islamisasi. Perbedaan pengaruh yang sama 
terjadi atas pola Abdullah yang kedua yaitu pola dialog.
111
 
Memperhatikan ragam pandangan yang dikemukan tentang pola persentuhan 
atau hubungan antar elemen, dapat dikatan sebagai gerak interaksi yang menuju pada 
dua kutub, yaitu konflik dan integrasi. Konflik dapat melahirkan penolakan, meski 
tidak selalu demikian. Integarsi melahirkan penyesuaian. Namun, baik konflik yang 
dapat melahirkan penolakan dan integarsi yang melahirkan penyesuaian, tidak dapat 
berjalan secara sempurna, dengan kata lain dalam perjumapaan antara dua budaya 
yang berbeda yakni Islam dan sistem lokal tidak semau unsur di antara keduanya 
yang masuk dan tertolak secara keseluruhan dan juga tidak dapat terintegrasi secara 
penuh. Tentu saja di antara kedua kutub tersebut terjadi proses tarik menarik yang 
dapat mendorong terjadinya akomodasi dan asimilasi. Akomodasi dapat 
menghasilkan tiga kemungkinan, yaitu Islam terakomodasi pada sistem lokal atau 
Islam mengakomodasi sistem lokal atau terjadi asimilasi di antara keduanya.  
Beberapa pendapat lain menyatakan bahwa Islam masuk di Indonesia dalam 
beberapa fase, meskipun tidak terlalu jelas kapan dan di mana awal mula Islam 
masuk ke Indonesia, namun dari hasil penelitian yang dilakukannya bahwa Islam 
masuk di Indonesi di awal abad Hijriyah.
112
 Hal ini didukung dengan pendapat dari 
beberapa tokoh.  
Islam masuk ke Indonesia menurut Hamka pada awal abad ke-7. Artinya, 
Islam telah masuk ke Indonesia pada awal abad Hijriyah, bahkan pada masa Khulafā 
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al-Rāsyidīn memerintah. Islam sudah mulai ekspedisinya ke Nusantara ketika sahabat 
Abu Bakar al Ṣiddiq, Umar bin Khaṭṭab, Uṡman bin Affan dan Ali bin Abi Thalib 
memegang kendali sebagai Amīr al Mukminīn. Teori Hamka ini yang kemudian 
dikenal dengan teori Arabia.
113
 Teori ini juga didukung oleh Badri Yatim dalam 
bukunya Sejarah Peradaban Islam. Namun Yatim lebih melihat pada sisi politiknya, 
dalam artian bahwa perkembangan masyarakat Islam di Indonesia baru terdapat 
ketika ”komunitas Islam” berubah menjadi pusat kekuasaan.114 
Sementara Taufik Abdullah tidak menyetujui tentang teori yang mengatakan 
bahwa Islam datang pertama kali ke Indonesia pada abad ke-7 M dengan alasan 
belum ada bukti bahwa pribumi Indonesia di tempat-tempat yang disinggahi oleh para 
pedagang muslim itu beragama Islam. Adanya koloni itu, diduga sejauh yang paling 
bisa dipertanggungjawabkan, ialah para pedagang Arab tersebut, hanya berdiam 
untuk menunggu musim yang baik bagi pelayaran.
115
 
Pernyataan Taufik Abdullah tersebut tidak mendapatkan dukungan, karena 
berdasarkan bukti catatan-catatan resmi dan Jurnal Cina pada periode ini Dinasti 
Tang
116
 618 M secara ekplisit menegaskan bahwa Islam sudah masuk wilayah Timur 
jauh, yakni Cina dan sekitarnya
117
 pada abad pertama Hijriah melalui lintas laut dari 
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bagian Barat Islam. Cina yang dimaksudkan pada abad pertama Hijriah tiada lain 
adalah gugusan pulau-pulau di Timur Jauh termasuk Kepulauan Indonesia.
118
 
Jurnal Cina juga mengisyaratkan adanya pemukiman Arab di Cina yang 
penduduknya diizinkan oleh Kaisar untuk sepenuhnya menikmati kebebasan 
beragama.
119
 Pada masa itu orang-orang Islam memilih pemimpin mereka sendiri 
yang dinamakan imam,
120
 dan sejak masa itu perdagangan Indonesia mulai lancar dan 
maju. Selain itu, laporan Cina yang menegaskan keputusan bangsa Arab mengirim 
utusan kepada Kerajaan Ho Long. Kerajaan Arab mengirim utusan ke Kerajaan Ho 
Long sekitar tahun 640 M, 666 M, dan 674 M.
121
 Sementara Kerajaan Ho Long 
sendiri menurut Alwi Sihab
122
 terletak di Jawa Timur yang bernama Kerajaan 
Kalingga yang terkenal dengan kemajuan dan kesejahteraan rakyat serta keadilan 
pemerintahannya. Sementara yang mengutus oleh orang-orang Cina dikenal dengan 
sebutan “taṣḥīh” sebagai nama yang mereka kenal untuk kerajaan Arab.123 Dari jurnal 
Cina inilah yang kemudian dikenal dengan teori Cina. 
Pengenalan dini kaum Muslimin (Arab) terhadap Kepulauan Indonesia setaraf 
dengan data yang mereka ketahui mengenai Cina bahkan lebih luas. Jika demikian 
halnya, alasan apakah yang menjadi penghalang untuk menetapkan bahwa Islam 
masuk ke Indonesia pada abad pertama Hijriyah, yaitu pada masa pedagang-pedagang 
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Muslim memasuki Cina karena kedatangan orang-orang Arab membawa Islam ke 
Cina melalui jalur laut lama. 
 Teori yang ketiga adalah teori Persia. Berbeda dengan teori sebelumnya teori 
Persia lebih merujuk kepada aspek bahasa yang menunjukan bahwa Islam telah 
masuk ke Nusantara dan bahasanya telah diserap. Seperti kata “Abdas” yang dipakai 
oleh masyarakat Sunda merupakan serapan dari Persia yang artinya “wudhu”. Bukti 
lain pengaruh bahasa Persia adalah bahasa Arab yang digunakan masyarakat 
Nusantara, seperti kata-kata yang berakhiran ta‟ marbūṭah apabila dalam keadaan 
wakaf dibaca “h” seperti ṣalātun dibaca ṣalah. Namun dalam bahasa Nusantara 
dibaca “salat”, “zakat”, “tobat”,  dan lain-lain.124 
Keempat, teori India. Teori ini menyatakan Islam datang ke Nusantara bukan 
langsung dari Arab melainkan melalui India pada abad ke-13. Dalam teori ini disebut 
lima tempat asal Islam di India yaitu Gujarat, Cambay, Malabar, Coromandel, dan 
Bengal.
125
  
Teori India yang menjelaskan Islam berasal dari Gujarat terbukti mempunyai 
kelemahan-kelemahan. Hal ini dibuktikan oleh G.E. Marrison dengan argumennya 
“Meskipun batu-batu nisan yang ditemukan di tempat-tempat tertentu di Nusantara 
boleh jadi berasal dari Gujarat atau Bengal, seperti yang dikatakan Fatimi, itu tidak 
lantas berarti Islam juga didatangkan dari sana”. Marrison mematahkan teori ini 
dengan menurujuk pada kenyataan bahwa ketika masa Islamisasi Samudera Pasai, 
yang raja pertamanya wafat pada 698 H/1297 M, Gujarat masih merupakan Kerajaan 
Hindu. Barulah setahun kemudian Gujarat ditaklukan oleh kekuasaan muslim. Jika 
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Gujarat adalah pusat Islam, pastilah telah mapan dan berkembang di Gujarat sebelum 
kematian Malikush Shaleh. Dari teori yang dikemukakan oleh G.E. Marrison bahwa 
Islam Nusantara bukan berasal dari Gujarat melainkan dibawa para penyebar muslim 
dari pantai Koromandel pada akhir abad XIII.
126
  
Teori yang dikemukakan Marrison kelihatan mendukung pendapat yang 
dipegang T.W. Arnold yang  menulis, jauh sebelum Marrison. Arnold dalam 
Azyumardi Azra, berpendapat bahwa Islam dibawa ke Nusantara, antara lain dari 
Koromandel dan Malabar. Ia menyokong teori ini dengan menunjuk pada persamaan 
mazhab fiqh di antara kedua wilayah tersebut. Mayoritas muslim di Nusantara adalah 
pengikut Mazhab Syafi‟i, yang juga cukup dominan di wilayah Koromandel dan 
Malabar, seperti disaksikan oleh Ibnu Batutah (1304-1377), pengembara dari 
Maroko, ketika ia mengunjungi kawasan ini. Menurut Arnold, para pedagang dari 
Koromandel dan Malabar mempunyai peranan penting dalam perdagangan antara 
India dan Nusantara. Sejumlah besar pedagang ini mendatangi pelabuhan-pelabuhan 
dagang dunia Nusantara-Melayu, mereka ternyata tidak hanya terlibat dalam 
perdagangan, tetapi juga dalam penyebaran Islam.
127
  
Kelima, teori Turki. Teori ini diajukan oleh Martin Van Bruinessen yang 
dikutip dalam Moeflich Hasbullah. Ia menjelaskan bahwa selain orang Arab dan 
Cina, Indonesia juga diislamkan oleh orang-orang Kurdi dari Turki. Ia mencatat 
sejumlah data. Pertama, banyaknya ulama Kurdi yang berperan mengajarkan Islam di 
Indonesia dan kitab-kitab karangan ulama Kurdi menjadi sumber-sumber yang 
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berpengaruh luas. Misalkan, Kitab Tanwīr al-Qulūb karangan Muhammad Amin al-
Kurdi populer di kalangan tarekat Naqsyabandi di Indonesia. Kedua, di antara ulama 
di Madinah yang mengajari ulama-ulama Indonesia terekat Syattariyah yang 
kemudian dibawa ke Nusantara adalah Ibrahim al-Kurani. Ibrahim al-Kurani yang 
kebanyakan muridnya orang Indonesia adalah ulama Kurdi. Ketiga, tradisi barzanji 
populer di Indonesia dibacakan setiap Maulid Nabi pada 12 Rabi‟ul Awwal, saat 
akikah, syukuran, dan tradisi-tradisi lainnya. Menurut Bruinessen, barzanji 
merupakan nama keluarga berpengaruh dan syaikh tarekat di Kurdistan. Keempat, 
Kurdi merupakan istilah nama yang populer di Indonesia seperti Haji Kurdi, jalan 
Kurdi, gang Kurdi, dan seterusnya.  
Berdasarkan fakta-fakta tersebut dapat disimpulkan bahwa orang-orang Kurdi 
berperan dalam penyebaran Islam di Indonesia. Dari teori-teori tersebut tampak sekali 
bahwa fakta-fakta Islamisasi diuraikan dengan tidak membedakan antara awal masuk 
dan masa perkembangan atau awal masuk dan pengaruh kemudian. Kedatangan Islam 
ke Nusantara telah melalui beberapa tahapan dari individualis, kelompok, 
masyarakat, negara kerajaan, sampai membentuk mayoritas. Teori Persia, India, Cina, 
dan Turki semuanya menjelaskan tentang pengaruh-pengaruh setelah banyak 
komunitas dan masyarakat muslim di Nusantara. Jadi, sebenarnya teori tersebut tidak 
menggugurkan atau melemahkan teori sebelumnya, tetapi melengkapi proses 
Islamisasi.
128
 
 Proses Islamisasi sebagaimana yang diuraikan di atas tentu berdampak pada 
pola  kehidupan masyarakat yang sebelumnya masih memegang tradisi  yang 
diyakininya, kini berubah menjadi bentuk kebudayaan baru sekaligus menjadi 
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landasan paradigmatik dalam menyusun dan menata nilai-nilai yang diajarakan dan 
dikembangkan dalam kehidupannya, tidak terkecuali tradisi kesultanan Buton.       
3. Interaksi Tasawuf dalam Kesultanan Buton 
Sebagaimana yang telah diuraikan sebelumnya tentang pola interaksi antara 
dua kebudayaan yaitu Islam dan sistem lokal yang memunculkan beberapa varian dan 
melahirkan sintesa baru dari perjumpaan keduanya. Dan juga beberapa teori tentang 
awal mula Islam masuk di Nusanatara. Sepanjang itu pula perlu ditelaah akar kata 
tasawuf yang berkembang dalam dunia Islam khususnya kesultanan Buton. 
Untuk menelaah akar kata tasawuf, memerlukan beberapa analisis yang bisa 
saja dapat memunculkan perbedaan di antara satu dengan yang lainnya. Para ulama 
tasawuf berbeda pendapat tentang asal usul penggunaan kata tasawuf. Dari berbagai 
sumber rujukan  buku-buku tasawuf, paling tidak ada lima pendapat tentang asal kata 
dari tasawuf. Pertama, kata tasawuf dinisbahkan kepada perkataan ahl al-ṣuffah, yaitu 
nama yang diberikan kepada sebagian fakir miskin di kalangan  orang Islam pada 
masa awal Islam. Mereka adalah di antara orang-orang yang tidak punya rumah, 
maka menempati gubuk yang telah dibangun Rasulullah di luar masjid di Madinah.
129
 
Ahl al-Ṣuffah adalah sebuah komunitas yang memiliki ciri yang menyibukkan 
diri dengan kegiatan ibadah. Mereka meninggalkan kehidupan dunia dan memilih 
pola hidup zuhud. Mereka tinggal di masjid Nabi dan tidur di atas bangku batu 
dengan memakai pelana (sofa), mereka miskin tetapi berhati mulia. Para sahabat nabi 
hasil produk shuffah  ini antara lain Abu Darda‟, Abu Żar al-Ghifari dan Abu 
Hurairah.
130
. 
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Kedua, ada pendapat yang mengatakan tasawuf berasal dari kata ṣuf, yang 
berarti bulu domba. Berasal dari kata ṣuf  karena orang-orang ahli ibadah dan zahid 
pada masa dahulu menggunakan pakaian sederhana terbuat dari bulu domba. Dalam 
sejarah tasawuf banyak  dapati cerita bahwa ketika seseorang ingin memasuki jalan 
kedekatan pada Allah mereka meninggalkan pakaian mewah yang biasa dipakainya 
dan diganti dengan kain wol kasar yang ditenun sederhana. Tradisi pakaian sederhana 
dan compang camping ini dengan tujuan agar para ahli ibadah tidak timbul rasa riya‟, 
ujub atau sombong.
131
  
Ketiga, tasawuf berasal dari kata ṣāfī, yang berari orang suci atau orang-orang 
yang mensucikan dirinya dari hal-hal yang bersifat keduniaan.
132
 Mereka memiliki 
ciri-ciri khusus dalam aktifitas dan ibadah, atas dasar kesucian hati dan untuk 
pembersihan jiwa dalam rangka mendekatkan diri kepada Allah. Mereka adalah orang 
yang selalu memelihara dirinya dari berbuat dosa dan maksiat.  
Pendapat yang keempat mengatakan bahwa tasawuf berasal dari kata ṣaf, yaitu 
menggambarkan orang-orang yang selalu berada di barisan depan dalam beribadah 
kepada Allah dan dalam melaksanakan kebajikan.
133
 Sementara pendapat yang lain 
mengatakan bahwa tasawuf bukan berasal dari bahasa Arab melainkan bahasa 
Yunani, yaitu sophia, yang artinya hikmah atau filsafat.
134
 Menisbahkan dengan kata 
sophia karena jalan yang ditempuh oleh para ahli ibadah memiliki kesamaan dengan 
cara yang ditempuh oleh para filosof. Mereka sama-sama mencari kebenaran yang 
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berawal dari keraguan dan ketidakpuasan jiwa. Contoh ini pernah dialami oleh Iman 
al-Ghazali dalam mengarungi dunia tasawuf. 
Masih banyak pendapat lain yang menghubungkan kata tasawuf dengan 
perkataan-perkataan lain yang dapat dirujuk dalam buku-buku tasawuf. Yang jelas 
dari segi bahasa  terlepas dari berbagai pendapat yang ada, dapat dipahami bahwa 
tasawuf adalah sikap mental yang selalu memelihara kesucian diri, beribadah, hidup 
sederhana, rela berkorban untuk kebaikan dan selalu bijaksana serta mengutamakan 
kebajikan. 
Kata tasawuf ditinjau dari aspek terminologis (istilah) juga didefinisikan 
secara beragam, dan dari berbagai sudut pandang. Hal ini dikarenakan berbeda cara 
memandang aktifitas para kaum sufi. Ma‟ruf al-Karkhi dalam Muh. Hafiun 
mendefinisikan tasawuf adalah “mengambil hakikat dan meninggalkan yang ada di 
tangan mahkluk”.135 Abu Bakar al-Kattani dalam al-Ghazali mengatakan tasawuf 
adalah “budi pekerti, barangsiapa yang memberikan bekal budi pekerti atasmu, 
berarti ia memberikan bekal bagimu atas dirimu dalam tasawuf”.136 Selanjutnya 
Muhammad Amin Kurdi mendefinisikan tasawuf adalah “suatu yang dengannya 
diketahui hal ihwal kebaikan dan keburukan jiwa, cara membersihkannya dari yang 
tercela dan mengisinya dengan sifat-sifat terpuji, cara melaksanakan suluk dan 
perjalanan menuju keridhaan Allah dan meninggalkan larangannya”.137  
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Kajian tasawuf baik dari sudut pandang bahasa maupun istilah sebagaimana 
dijelaskan tersebut, menurut Nicholson, bahwa masalah yang berkaitan dengan 
sufisme adalah sesuatu yang tidak dapat didefinisikan secara jelas dan terang, bahkan 
semakin banyak didefinisikan maka semakin jauh  dari makna dan tujuan.
138
 Hal ini 
biasa terjadi karena hasil pengalaman sufistik tergantung pada pengamalan masing-
masing tokoh sufi.  Namun, menurut Abuddin Nata, bahwa walaupun setaip para 
tokoh sufi berbeda dalam merumuskan arti tasawuf tapi  pada intinya adalah sama, 
bahwa tasawuf adalah upaya melatih jiwa dengan berbagai kegiatan yang dapat 
membebaskan dirinya dari pengaruh kehidupan dunia, sehingga tercermin akhlak 
yang mulia dan dekat dengan Allah. Atau dengan kata lain tasawuf adalah bidang 
kegiatan yang berhubungan dengan pembinaan mental rohaniah agar selalu dekat dan 
bersama Allah.
139
  
Beberapa pandangan tentang defenisi tasawuf dapat disimpulkan bahwa 
tasawuf merupakan ajaran pengemblangan diri melalui ritus keagamaan yang diyakini 
sebagai jalan penyucian diri menuju keharibaan Tuhan. Meskipun dalam memaknai 
kata tasawuf terjadi perbedaan, namun pada dasarnya cara dan metode penalarannya 
memilki ciri yang sama, yaitu prilaku yang ditonjolkan oleh para sufi melalui ritus 
keagamaan dan tingkah laku kesehariaannya. Disamping itu pula ajaran tasawuf juga 
berkembang diberbagai belahan dunia termasuk di Indonesia.  
Menelusuri bagaimana interaksi tasawuf dengan kehidupan masyarakat 
indonesia, khsusunya pada masa kesultanan Buton, terlebih dahulu mengetahui 
bagaimana perjumpaan tasawuf dengan kesultanan Buton, dan bagaimana kontribusi 
tasawuf terhadap Kesultanan Buton. 
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Islam masuk di Sulawesi Tenggara, seperti di kepulauan Buton dibawa oleh 
para pedagang muslim dari Gujarat, India, dan kaum muslim kebangsaan Arab. Hal 
ini mengingat Buton adalah tempat yang strategis bagi masuk dan keluarnya arus 
perdagangan, baik dari pulau Jawa maupun Sulawesi Selatan menuju Maluku, 
maupun sebaliknya, maka Buton sebagai pelabuhan tempat persinggahan dari Jawa 
kebelahan timur Indonesia, terutama ke Maluku atau Ternate. Sejak tahun 1542 M 
(948 H) Buton merupakan satu-satunya kerajaan Islam yang resmi di Sulawesi 
Tenggara. Hal ini ditandai dengan terbangunnya sistem pemerintahan dengan sistem 
kesultanan.
140
  
Buton Sebelumnya, masih merupakan kerajaan yang penuh dengan nilai-nilai 
Hindu yang hidup dalam masyarakatnya. Nilai-nilai Hinduistik secara perlahan hilang 
atau mengalami akulturasi dengan nilai-nilai agama Islam yang datang kemudian. 
Namun pada saat syiar Islam tiba di Buton yang dibawah oleh Syaikh Abdul Wahid 
pada abad ke-14, maka raja Buton yang (ke-6) yang bernama Lakilaponto masuk 
Islam dan pemerintahannya pun beralih status menjadi kesultanan. Kendati Islam 
telah diterima sebagai agama orang Buton secara formal, namun praktek-praktek pra-
Islam masih juga hidup di sebagian masyarakat Islam Buton. Misalnya, adanya 
falsafah sosial yang menguat yang disebut “Pobinci-Binciki Kuli”, artinya masing-
masing orang saling mencubit kulitnya sendidri-sendiri. Falsafah sosial orang Buton 
pra-Islam ini memiliki empat nilai Islami sebagai berikut: 
a. Pomae-maeka, yaitu nilai saling menghargai menyegani antara anggota 
masyarakat, seperti menjaga kehormatan dan martabat antara sesama anggota 
masyarakat. 
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b. Pomaa-maasiaka, artinya saling mengasihi dan menyayangi antara anggota 
masyarakat Buton.  
c. Popia-piara, artinya nilai saling menjaga perasaan antara sesama anggota 
masyarakat.  
d. Poangka-angkataka, artinya saling mengangkat derajat dan martabat antara 
sesama anggota masyarakat.
141
 
Islam diterima sebagai agama kerajaan Buton pada masa pemerintahan raja 
keenam (Lakilaponto) pada tahun 948 Hijriah atau lebih kurang 1538 M. setelah 
memeluk Islam Lakilaponto dilantik menjadi sultan dengan gelar Qā’im al Dīn, 
(1538-1584) yang ketika beliau dilantik menjadi Sultan lebih dikenal dengan nama 
Murhum. Menurut riwayatnya bahwa pada masa raja Buton Lakilaponto datanglah 
Syaikh Abd Wahid bersama istrinya Waode Solo dan anaknya, ledi penghulu, ia 
dianggap orang keramat turunan Sayyid Mekah, cucu Nabi Muhammad saw. Atas 
ajakan Lakilaponto bersama menterinya memeluk Islam yaitu pada hari senin, 1 
Ramadhan 948 H. Lakilaponto dilantik menjadi sultan oleh syaikh dengan nama 
kehormatan Qā’im al-Dīn al-Khalifah al-Khāmis.142  
Sebagaimana yang telah diuaraikan sebelumnya, bahwa Buton resmi menjadi 
kesultanan pada abad 15 M atau abad 9 H, itu berarti bahwa Buton telah menerima 
Islam sebagai agama kerajaan atau kesultanan. Agama Islam sendiri masuk ke Buton 
di bawah oleh Syaikh Abdul Wahid pada tahun 1412 M, meskipun ada beberapa versi 
sejarawan yang menyatakan bahwa kedatangan Abdul Wahid untuk mengislamkan 
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raja Buton (Lakilaponto) pada abad 15 M, namun beberapa sumber menyatakan 
bahwa Syaikh Abdul Wahid datang ke Buton dalam dua fase, yakni pada abad 14 M 
dan 15 M. Pada abad 14 M, tepatnya pada tahun 1421 M, Syaikh Abdul Wahid 
datang dari negeri Patani Melayu melalui Sumbawa, namun proses Islamisasi atas 
kedatangannya di kerajaan Buton belum terjadi. Proses Islamisasi terjadi pada abad 
15 dengan mengislamkan raja Buton yang ke-6 yaitu raja Lakilaponto, sekaligus 
menjadi sultan pertama di kesultanan Buton yang bergelar Murhum atau juga Qaīm 
al- Dīn.143  
Pada masa Sultan Buton ke-4 La Elangi yang bergelar Dayān Iḥsān al-Dīn 
(1578-1616), terjadi penerapan ajaran waḥdah al-wujūd144 sebagai undang-undang 
Kesultanan Buton yang disebut dengan undang-undang “Martabat Tujuh”. Ketujuh 
butir ajaran waḥdah al-wujūd ditamsilkan dengan jabatan-jabatan yang ada dalam 
struktur pemerintahan Kesultanan Buton. Martabat pertama adalah aḥādīyah 
ditamsilkan dengan kaomu tana yi landu, Martabat kedua adalah waḥdah ditamsilkan 
dengan golongan kaomu tapi-tapi, Martabat ketiga adalah waḥidīyah ditamsilkan 
dengan golongan kaomu kumbeweha. Ketiga golongan kaomu itulah yang berhak 
menjadi sultan di Buton. Martabat alam arwah ditamsilkan dengan jabatan ṣulṭan, 
Martabat alam miṡāl ditamsilkan dengan jabatan sapati (patih), Martabat alam ajsām 
ditamsilkan dengan jabatan kenepulu, dan Martabat alam insān ditamsilkan dengan 
jabatan kapitalao (panglima perang).
145
 
                                                          
143Haliadi, Teuku Ibrahim Alfian, dan Kuntowijoyo, “Buton Islam dan Islam Buton 1873-
1938”, Sosiohumanika 13, no 3, (September, 2000), h. 482. 
144
Haliadi, Teuku Ibrahim Alfian, dan Kuntowijoyo, “Buton Islam dan Islam Buton 1873-
1938”, Sosiohumanika 13, no 3, (September, 2000), h. 482. 
145“Undang-undang Martabat Tujuh, AKB, Nomor 171/Jawi/19/148, dan Nomor 
161/Jawi/19/120”, dalam Haliadi, Teuku Ibrahim Alfian, dan Kuntowijoyo, “Buton Islam dan Islam 
Buton 1873-1938”, Sosiohumanika 13, no. 3 (September, 2000), h. 482. 
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Menurut Abdul Rahim Yunus, mazhab yang dianut pada masa Kesultanan 
Buton adalah mazhab iman Syafi‟i dan mendapat pengaruh tarekat Syattarīyah, 
Qadirīyah, Naqsyabandīyah, dan Khalwatīyah Syammanīyah. Hal itu itu diketahui 
dari buku-buku karya ulama Arab dan ulama Nusantara yang dipelajari di Kesultanan 
Buton, yaitu Karya al-Gazali, Ibn al-Arbi, al-Burhanpuri, Hamsah Fansuri, 
Syamsuddin al-Sumaterani, Nuruddin al-Raniri, Syekh Yusuf al-Makssarin, al-
Samman, Abdul al-Samman al-Palimbani, al-Asyari al-Qadiri, dan Alan al-Alawani. 
Ajaran yang berpengaruh di Kesultanan Buton adalah ajaran wahdatul wujud atau 
wujūdīyah. Ajaran itu digunakan sebagai undang-undang Kesultanan Buton, yaitu 
Martabat Tujuh.
146
     
Pada masa sultan Buton ke-29 yang bernama Sultan Muhammad Idrus 
Kaimuddin yang bergelar Qāim al-Dīn I sampai sultan sesudahnya menegakkan 
hukum Islam.
147
 Institusi Islam syarana agama di mesjid Agung Keraton Buton 
berdampingan dengan syarana wolio sebagai institusi kesultanan di Keraton Buton. 
Pranata Islam itu terdiri atas seorang lakina agama, seorang lakina imamu, empat 
orang khatibi, dua belas orang moji, dan empat puluh mukimu.
148
 
Menurut Ligtvoet dalam Haliadi dkk, Sultan Muhammad Salihi (1871-1885) 
sampai Sultan Muhammad Falihi (1938-1960) masih memakai gelar-gelar yang 
berasal dari konsep agama Islam misalnya penggunaan gelar ṣulṭān (pemimpin umat), 
khalifah al-khāmis (pemimpin Islam kelima) Qāim al-Dīn (yang menegakkan agama) 
                                                          
146
Abdul Rahim Yunus, Posisi Tasawuf dalam Sistem Kekuasaan di Kesultanan Buton pada 
Abad Ke-19, h. 51-66. 
147Haliadi, Teuku Ibrahim Alfian, dan Kuntowijoyo, “Buton Islam dan Islam Buton 1873-
1938”, Sosiohumanika 13, no. 3 (September, 2000), h. 482. 
148Haliadi, Teuku Ibrahim Alfian, dan Kuntowijoyo, “Buton Islam dan Islam Buton 1873-
1938”, Sosiohumanika 13, no. 3 (September, 2000), h. 482-483. 
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waliullah (wali Allah) juga kiyai. Pemakian gelar secara budaya lokal seperti oputa 
(Tuhan), raja (penguasa) sangia (sakti), ode (orang terpilih atau bangsawan) masih 
tetap dipergunakan secara korelasonal denga konsep gelar Islam.
149
 
Kontribusi tasawuf terhadap Kesultanan Buton tentu saja menjadi bagian yang 
tidak terpisahkan dengan proses masuknya Islam di tanah Buton. Hal ini disebabkan 
karena ajaran-ajaran tasawuf yang berkembang di Kesultanan Buton adalah hasil 
adaptasi dari ajaran-ajaran Islam yang berkembang di Arab dan di Indonesia 
(Nusantara). Ajaran-ajarannya juga berpengaruh terhadap tradisi di Kesultanan 
Buton. Meskipun tidak semua tradisi Islam di Nusantara dapat diadaptasikan dengan 
tradisi Islam yang ada di Buton. Dari berbagai pandangan tersebut, dapat disimpulkan 
bahwa perkembangan dunia Islam dalam tradisi Kesultanan Buton khususnya ajaran 
tasawuf tidak hanya dimasuki melalui jalur-jalur kekuasaan tetapi juga melalui jalur 
dialog atau dakwah dengan berbagai macam metode salah satunya adalah pendirian 
isntitusi zawiyah sebagai model pendidikan Islam saat itu.  
E. Kerangka Konseptual 
Mengkonsepsikan pendidikan Islam di zawiyah pada masa kesultanan Buton 
abad ke-19 (1824/1851-1885/1906) diuraikan terlebih dahulu pendidikan Islam 
sebagai dasar epistemologi untuk menggambarkan makna dan pengetahuan tentang 
pendidikan Islam itu sendiri. Kemudian zawiyah dikonsepsikan sebagai suatu media 
atau sarana perjumpaan antara mursyid dan murid melakukan proses pembelajaran. 
Dalam mengkonsepsikan pendidikan Islam dan zawiyah tersebut diuraikan suatu teori 
                                                          
149
Haliadi, Teuku Ibrahim Alfian, dan Kuntowijoyo, “Buton Islam dan Islam Buton 1873-
1938”, Sosiohumanika 13, no. 3 (September, 2000), h. 483. 
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yang menjelaskan proses dialektika antara Islam dan tradisi lokal sebagai bagian dari 
pola penyebaran Islam di Buton. 
Zawiyah dipahami sebagai suatu lembaga pendidikan Islam pada masa 
kesultanan Buton, diadopsi dari ajaran sufisme akibat perjumpaannya dengan para 
sufi penyebar Islam di Buton. Dan dijabarkan lebih spesifik dalam penelitian ini 
untuk melihat bagaimana proses pelembagaannya, pelaksanaan pendidikannya dan 
perannya terhadap perkembangan pendidikan Islam di Buton. Proses penjabarannya 
dijelaskan dalam bentuk indikator, yakni struktural dan kultural sehingga lebih muda 
dalam menganalisis institusi zawiyah tersebut.  
Data dikonfirmasi di lokasi penelitian melalui wawancara dan penelusuran 
naskah berupa karya-karya para pendiri zawiyah, serta dokumen-dokumen yang 
selaras sebagai bahan rujukan penelitian ini. Kemudian dilakukan pendekatan secara 
ilmiah untuk menemukan kebenaran yang terselubung dari institusi zawiyah, yakni 
pendekatan pedagogis( melihat aspek pendidikan Islamnya), pendekatan sejarah 
(melihat masa institusi zawiyah ini berlangsung)  dan fenomenologis (melihat gejala 
ajaran di zawiyah yang ditimbulkan di masyarakat Buton). Kemudian dihadirkan 
secara kualitatif hasil dan implikasi penelitian ini. Agar lebih mudah alur penelitian 
ini dipahami, digambarkan dalam bentuk bagan berikut: 
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Hasil dan Implikasi Penelitian 
Pendidikan Islam di Zawiyah pada Masa Kesultanan 
Buton Abad ke-19 
Landasan Epistemologi  
Pendidikan Islam 
Pola penyebaran Islam pada Masa 
kesultanan Buton Abad Ke-19  
Unsur: 
1. Institusi Zawiyah 
2. Pelaksanaan pendidikan Islam di Zawiyah 
3. Pengaruh Zawiyah terhadap Perkembangan Pendidikan 
Islam di Buton 
Indikator: 
1. Struktural 
2. Cultural 
Konfirmasi Data: 
1. Wawancara 
2. Naskah/Dokumen-dokumen  
Sejarah 
 
Pendekatan: 
1. Pedagogik 
2. Historis 
3. Fenomenologis 
Zawiyah: Lembaga Pendidikan Islam pada Masa  
Kesultanan Buton Abad Ke-19 
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BAB III 
METODE PENELITIAN 
A. Jenis dan Lokasi Penelitian 
1. Jenis Penelitian 
Penelitian ini merupakan penelitian kualitatif (Field Research) yaitu penelitian 
langsung ke lokasi untuk mendapatkan dan mengumpulkan data penelitian yang 
dilaksanakan di lapangan. Meneliti masalah yang sifatnya kualitatif, melalui prosedur 
data penelitian yang menghasilkan data deskriptif berupa kata-kata yang tertulis atau 
lisan dari orang-orang, sehingga dapat dikatakan bahwa penelitian ini bersifat 
kualitatif. Artinya penelitian ini berlandas pada kondisi yang objek dan alami.
1
 
Penelitian kualitatif yang digunakan dalam penelitian ini untuk menganalisis dan 
mengkaji zawiyah dari segi kelembagaannya, pelaksanaan pendidikan Islamn, dan 
pengaruhnya terhadap perkembangan pendidikan Islma di Buton.  
Penelitian kualitatif ini, menggunakan analisis deskriptif dan literature review, 
yakni mendeskripsikan suatu gejala, peristiwa, kejadian yang terjadi pada masa 
lampau dan sekarang. Penelitian deskriptif memusatkan perhatian pada masalah 
actual sebagaimana adanya pada saat penelitian berlangsung. Melalui penelitian 
deskriptif, dihadirkan suatu peristiwa dan kejadian yang menjadi pusat perhatian 
tanpa memberikan perlakuan khusus terhadap peristiwa tersebut.
2
 
Penelitian yang bersifat kualitatif selanjutnya tidak dapat dipisahkan dari 
pendekatan Grounded Research atau Grounded Theory
3
 yang intinya adalah semua 
                                                          
 
1
Sugiyono, Metode Penelitian Pendidikan, Pendekatan Kuantitatif, Kualitatif, dan R&D (Cet. 
XI; Bandung: Alfabeta, 2014), h. 15. 
2
Juliansyah Noor, Metodologi Penelitian: Skripsi, Tesis, Disertasi dan Karya Ilmiah (Jakarta: 
Kencana, 2011), h. 34-35.  
3
Anselm Straus dan Juliet Corbin, Dasar-dasar Penelitian Kualitatif: Tata Langkah dan 
Teknik-Teknik Teoritisasi Data (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2003), h. 11.  
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analisis harus berdaasarkan data yang ada dan bukan berdasarkan berbagai ide yang 
ditetapkan sebelumnya. Grounded Theory adalah teori yang didapatkan secara 
induktif dari penelitian tentang fenomena yang dijelaskan. Penelitian yang dilakukan 
ini tidak dimulai dengan sebuah teori tertentu lalu membuktikannya, tetapi dimulai 
dengan suatu bidang kajian yaitu pendidikan Islam secara umum, dan proses 
transformasinya dengan kehidupan masyarakat, dalam aspek sejarahnya, khususnya 
pada masa kesultanan Buton. 
2. Lokasi Penelitian 
Penelitian ini dilakukan di Kota Baubau Provinsi Sulawesi Tenggara, tepatnya 
di Keraton Buton yang merupakan bekas Kesultanan Buton Kecamatan Murhum. 
Pemilihan obyek penelitian ini atas dasar pertimbangan kemudahan aksebilitas baik 
dari teknis maupun nonteknis. 
Alasan penentuan lokasi ini juga mengacu pada pendapat Spradley yang 
mengemukakan bahwa apabila ingin memperoleh hasil penelitian yang lebih baik, 
maka dalam memilih dan menentukan lokasi penelitian haruslah mempertimbangkan 
beberapa aspek sebagai berikut; (a) sederhana; (b) mudah memasukinya; (c) tidak 
begitu kentara dalam melakukan penelitian; (d) mudah memperoleh izin; (e) 
kegiatannya terjadi berulang-ulang.
4
 
B. Pendekatan Penelitian 
Digunakan pendekatan multi disipliner dalam menelaah permasalahan tesis 
ini, antara lain: 
                                                          
 
4
James P. Spradeley, Participation Observation (New York: Hort, Richard and Wiston, 
1990), h. 46-51. 
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1. Pendekatan pedagogik, digunakan untuk melihat dan mengetahui persoalan 
pendidikan Islam di zawiyah pada masa kesultanan Buton, mulai dari 
kelembagaannya, pelasanaan pendidikan Islamnya, sampai kepada perannya 
terhadap perkembangan pendidikan Islam di Buton.  
2. Pendekatan historis, digunakan untuk melihat aspek kesejarahan zawiyah 
sebagai insitusi pendidikan Islam yang diadopsi dari ajaran sufisme dan 
dikembangkan oleh kesultanan Buton pada abad ke-19 sekitar tahun 
1824/1851-1885/1906 M. 
3. Pendekatan fenomenologis, digunakan untuk melihat dan menganalisis gejala-
gejala atau peristiwa-peristiwa pendidikan Islam yang berkembang dalam 
tradisi masyarakat Buton, yang berhubungan dengan peristiwa masa lalu dan 
masa sekarang, yang bentuk keadaannya dapat diamati dan dinilai lewat 
kacamata ilmiah.  
C. Sumber Data 
Sumber data dalam penelitian ini sebagai berikut: 
1. Sumber data primer, yaitu data yang diperoleh secara langsung dari informan 
yang erat kaitannya dengan masalah yang diteliti, dalam hal ini tokoh agama, 
budayawan, berjumlah dua orang, dan tokoh pendidikan juga berjumlah dua 
orang yang memiliki hubungan langsung dengan sumber sejarah kesultanan 
Buton. Ulasan, yaitu menanggapi data atau pendapat-pendapat tentang 
zawiyah dari segi kelembagaannya, pelakasanaan pendidikan Islamnya dan 
pengaruhnya terhadap pekembangan pendidikan Islam di Buton. 
2. Sumber data sekunder, yaitu data yang diperoleh melalui telaah mendalam 
berbagai literature atau buku rujukan serta dokumen lain yang relevan sebagai 
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tambahan untuk melengkapi data primer. Data yang dirujuk adalah naskah, 
atau karya tulisan yang dihasilkan oleh pendiri-pendiri zawiyah pada masa 
kesultanan Buton, dan juga sumber rujukan lain yang terkait dengan penelitian 
ini. Data ini, berfungsi untuk menghindari data yang tidak valid yang 
didapatkan dari hasil penelitian dan menguatkan hasil temuan di lapangan. 
Data sekunder diperoleh melalui berbagai referensi dari literature, baik berupa 
laporan, artikel, buku-buku maupun artikel lain yang memiliki relevansi 
dengan substansi penelitian. 
D. Metode Pengumpulan Data 
Metode pengumpulan data merupakan langkah yang paling strategis dalam 
penelitian, karena tujuan utama dari penelitian adalah mendapatkan data. Adapun 
metode pengumpulan data yang digunakan dalam penelitian ini adalah sebagai 
berikut: 
1. Wawancara 
Wawancara digunakan untuk mengetahui hal-hal dari responden yang lebih 
mendalam dan jumlah respondennya kecil/sedikit.
5
 Teknik wawancara digunakan 
adalah wawancara mendalam (dept interview) dan wawancara terbuka,
6
 untuk 
menemukan data tentang permasalahan secara lebih terbuka, pihak informan diminta 
mengemukakan gagasan pendidikan dan ide-idenya, sambil didengarkan secara teliti 
dan dicatat apa yang dikemukakan oleh informan.  
Informan yang diwawancarai dalam penelitian ini adalah sebanyak 4 orang 
dua di antaranya tokoh agama dan budayawan yakni La Ode Muhammad Anshari 
                                                          
5
Sugiyono, Metode Penelitian Pendidikan, Pendekatan Kuantitatif, Kualitatif, dan R&D, h. 
137. 
6
Deddy Mulyana, Metode Penelitian kualitatif (Paradigma Baru Ilmu Komunikasi dan Ilmu 
Sosial Lainnya) (Cet. VI; bandung: PT Remaja Rosdakarya, 2008), h. 180. 
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Idris dan al-Mujazi Mulku Zahari dan dua juga di antaranya adalah tokoh pendidikan 
dan sejawaran Buton, yakni Drs. La ode Muhammad Kariu dan Imran Kudus, S.Pd., 
M.Sc.  
Wawancara yang dilakukan berdasarkan pada ketentuan, di antaranya: (a) 
informan yang  diwawancarai terlebih dahulu disaring sesuai dengan karakteristik 
yang dibutuhkan dalam penelitian, meliputi intensitas dalam memahami dan 
mengetahui pendidikan Islam di zawiyah pada masa kesultanan Buton abad ke-19; (b) 
wawancara dilakukan sesuai dengan kesediaan waktu dan tempat yang disepakati 
oleh informan; (c) pada permulaan wawancara, dijelaskan tentang maksud dan tujuan 
penelitian; (d) suasana wawancara dilakukan dalam kondisi yang nyaman, ekslusif 
sehingga informan memberikan informasi yang betul-betul natural. 
2. Dokumentasi  
Dokumentasi berasal dari kata dokumen yang artinya barang-barang yang 
tertulis. Pengumpulan data melalui dokumentasi yaitu penelitian yang berusaha 
mendapatkan data melalui beberapa arsip dan dokumen, surat kabar, majalah, jurnal, 
buku, daftar tabel dan hal-hal yang terkait dengan penelitian yang relevan.
7
 Hasil 
penelitian dari wawancara lebih credible atau dapat dipercaya jika didukung oleh 
dokumentasi. Dokumentasi tersebut diperoleh dari data-data tentang kegiatan 
pendidikan Islam di zawiyah yang dilakukan selama periode masa kesultanan Buton, 
yakni pada abad ke-19. 
 
 
                                                          
7
Suharsimi Arikunto, Prosedur Penelitian Suatu Pendekatan (Jakarta: Rineka Cipta, 1993), h. 
130. 
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E. Instrumen Penelitian 
Instrument penelitian merupakan alat yang digunakan dalam mengumpulkan 
data lapangan. Dalam penelitian kualitatif yang menjadi instrumen atau alat penelitian 
adalah peneliti sendiri. Peneliti sebagai human instrument, berfungsi menetapkan 
fokus penelitian, memilih informan sebagai sumber data, melakukan pengumpulan 
data, menilai kualitas data, analisis data, menafsirkan dan membuat kesimpulan atas 
temuannya.
8
 
Instrumen selanjutnya diartikan sebagai alat bantu, merupakan sarana yang 
dapat diwujudkan dalam bentuk benda yakni panduan pedoman wawancara 
(interview guid) dan acuan dokumentasi.
9
  
1. Pedoman wawancara adalah  alat bantu berupa daftar-daftar pertanyaan yang 
dipakai dalam mengumpulkan data. 
2. Data dokumentasi adalah catatan peristiwa dalam bentuk tulisan langsung, 
instrument penilaian, foto kegiatan pada saat penelitian. 
F. Teknik Pengolahan dan Analisis Data 
1. Teknik Pengolahan Data 
Data yang diperoleh dari penelusuran melalui wawancara dan dokumentasi 
diolah dan disajikan dengan sistematis, kemudian dilakukan analisis secara kualitatif 
untuk menggambarkan kondisi dari subyek penelitian, sehingga data yang ada di 
lapangan sesuai dengan gambaran penelitian. Pengolahan dan analisis data dalam 
penelitian ini, dijelaskan melalui tahapan berikut: 
                                                          
8
Abuddin Nata, Metode Studi Islam (Cet. XVII; Jakarta: Raja Grafindo Persada, 2010), h. 
306. 
9
Ridwan, Skala Pengukuran Variabel-variabel Penelitian (Bandung: Alfabeta, 2005), h. 25-
26. 
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a. Reduksi data  
Reduksi data merupakan data yang sudah dikumpulkan kemudian dirangkum, 
memilih hal-hal yang tidak diperlukan. Reduksi data merujuk pada proses pemilihan, 
pemfokusan, penyederhanaan, abstraksi dan pentransformasian “data mentah” yang 
menjadi catatan-catatan lapangan tertulis. Sebagaimana diketahui, reduksi data terjadi 
secara kontinu melalui kehidupan suatu proyek yang diorientasikan secara 
kualitatif.
10
 Kegiatan ini dilakukan secara berkesinambungan berkala sejak awal 
kegiatan penelitian hingga akhir pengumpulan data. Data yang telah direduksi 
disajikan dalam bentuk laporan penelitian. Dengan demikian gambaran penelitian 
dapat lebih jelas. 
Data yag direduksi adalah data yang berkenaan dengan gambaran umum 
pendidikan Islam di zawiyah pada masa kesultanan Buton abad ke-19, dipilah dan 
dianalisis untuk menghasilkan fokus pembahasan, yaitu gambaran umum institusi 
zawiyah pada masa kesultanan Buton, pelaksanaan pendidikan Islamnya, dan 
perannya terhadap perkembagan pendidikan Islam di Buton. 
b. Penyajian data (Display data) 
Data yang telah direduksi agar mudah dipahami, maka data tersebut perlu 
disajikan. Adapun penyajiannya adalah dalam bentuk naratif deskriptif 
(pengungkapan secara tertulis).
11
 Tujuannya adalah memudahkan dalam 
mendeskripsikan suatu peristiwa, sehingga dapat juga memudahkan dalam 
pengambilan dan penarikan kesimpulan. 
                                                          
10
Emzir, Analisis Data: Metodologi Penelitian Kualitatif, Ed. I (Jakarta: Raja Grafindo 
Persada, 2010), h. 129. 
11
Sugiyono,  Metode Penelitian Pendidikan, Pendekatan Kuantitatif, Kualitatif, dan R&D, h. 
249. 
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c. Penarikan kesimpulan dan verifikasi 
Penarikan kesimpulan, yakni  merumuskan kesimpulan dari data-data yang 
sudah direduksi dan disajikan dalam bentuk naratif deskriptif. Penarikan kesimpulan 
tersebut dilakukan dengan pola induktif, yakni kesimpulan umum yang ditarik dari 
pernyataan yang bersifat khusus.
12
 Dalam hal ini, dikaji sejumah data spesifik 
mengenai masalah yang menjadi objek penelitian, kemudian dibuat kesimpulan 
secara umum. Selain menggunakan pola induktif, juga digunakan pola deduktif, yakni 
dengan cara menganalisis data yang bersifat umum kemudian mengarah kepada 
kesimpulan yang bersifat lebih khusus, dan disusun dalam kerangka tulisan yang 
utuh. 
2. Teknik Analisis Data 
Analisis data adalah usaha untuk mencari dan menyusun data secara sistematis 
catatan-catatan wawancara dan dokumentasi untuk meningkatkan pemahaman 
tentang fenomena yang diteliti dan menyajikannya sebagai temuan. Analisis data 
dilakukan dalam upaya mencari makna.
13
 Analisis data merupakan proses penelaan 
dan penyusunan secara sistematis semua catatan lapangan hasil transkrip wawancara 
dan bahan-bahan lainnya yang dihimpun untuk memperoleh pengetahuan mengenai 
data tersebut dan mengkomunikasikan apa yang telah ditemukan dari penelitian. 
Analisis pengolahan data yang dilakukan adalah dengan menganalisa data 
hasil interview secara mendalam dan penelusuran literature. Data tersebut, kemudian 
direduksi dengan cara memilah data yang dianggap relevan dan penting yang 
berkaitan dengan masalah objek penelitian. Setelah itu, penelitian disajikan dalam 
                                                          
12
Muhammad Arif Tiro, Masalah dan Hipotes Penelitian Sosial-Keagamaan (Cet. I; 
Makassar: Andira Publisher, 2005), h. 95.  
13
Noeng Muhajir, Metodologi Penelitian Kualitatif (Yogyakarta: Rake Sarasian, 1996), h. 67.  
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bentuk hasil penelitian dan dibuat kesimpulan dan implikasi penelitian sebagai bagian 
akhir dari penelitian ini. 
G. Pengujian Keabsahan Data 
Proses keabsahan data dilakukan untuk memberikan gambaran mengenai 
kebenaran data yang ditemukan di lapangan. Keabsahan data kualitatif harus 
dilakukan sejak awal pengambilan data, yaitu sejak melakukan reduksi data, display 
data dan penarikan kesimpulan atau verifikasi. Uji keabsahan data meliputi 
kredibilitas data (validitas internal), transferability (validitas eksternal), dependability 
(reliabilitas), comfirmability (objektivitas), dan triangulasi.
14
 
1. Uji Credibility  
Untuk menguji kredibilitas atau kepercayan terhadap data hasil penelitian 
kualitatif dilakukan dengan perpanjangan penelusuran hasil wawancara dan telaah 
dokumen-dokumen, peningkatan ketekunan dalam penelitian, triangulasi, 
menggunakan bahan referensi dan mengadakan memberchek. 
Untuk menguji kredibilitas data dalam penelitian kualitatif dilakukan dengan: 
a. Perpanjangan penelusuran hasil wawancara dan telaah dokumen-dokumen  
berupa naskah karya tulis pendiri-pendiri zawiyah, dan literature lain yang 
berkaitan dengan penelitian ini, dilakukan dengan cara mengecek kembali 
apakah data yang telah diberikan selama ini merupakan data yang sudah benar 
atau tidak. Bila data yang diperoleh selama ini setelah dicek kembali pada 
sumber data asli atau sumber data lain ternyata tidak benar, maka dilakukan 
penelusuran kembali yang lebih luas dan mendalam sehingga diperoleh data yang 
pasti kebenarannya. 
                                                          
14
Djam’an Satiri dan Aan Komariah, Metodologi Penelitian Kualitatif (Cet. III; Bandung: 
Alfabeta, 2011), h. 164. 
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b. Meningkatkan ketekunan, berarti melakukan penelusuran penelitian secara lebih 
cermat dan berkesinambungan. Dengan cara tersebut maka kepastian data dan 
urutan peristiwa dapat direkam secara sistematis. Dengan meningkatkan 
ketekunan, dapat juga dilakukan penelitian kembali apakah data yang ditemukan 
itu sudah sah atau tidak. Demikian juga dengan meningkatkan ketekunan, maka 
dapat dideskripsikan data yang akurat dan sistematis tentang pendidikan Islam di 
zawiyah pada masa kesultanan Buton abad ke-19. 
c. Triangulasi digunakan sebagai teknik pemeriksaan keabsahan data yang 
memanfaatkan sesuatu yang lain diluar data yang diperoleh untuk keperluan 
pengecekan atau sebagai pembanding terhadap data tersebut. Triangulasi dalam 
pengujian kredibilitas ini diartikan sebagai pengecekan data dari berbagai sumber 
dengan berbagai cara, dan berbagai waktu. 
Triangulasi yang dilakukan pada penelitian ini ada tiga bentuk, yaitu: 
1) Triangulasi sumber, digunakan untuk menguji kredibilitas data yang 
dilakukan dengan cara mengecek data yang telah diperoleh melalui beberapa 
sumber, yaitu para informan yang diwawancarai terdiri dari dua orang tokoh 
agama dan budayawan (La Ode Muhammad Anshari Idrus dan al-Mujazi 
Mulku Zahari), dan dua orang tokoh pendidikan dan sejarawan (Drs. La Ode 
Muhammad Kariu dan Imran Kudus, M.Sc.) 
2) Triangulasi teknik, digunakan untuk menguji kredibilitas data yang dilakukan 
dengan cara mengecek data kepada sumber yang sama dengan teknik yang 
berbeda, yaitu data yang diperoleh dari informan dengan wawancara tentang 
kelembagaan zawiyah pada masa kesultanan Buton, pelaksanaan pendidikan 
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Islamnya, dan perannya terhadap perkembangan pendidikan Islam di Buton, 
dicek kembali melalui dokumentasi ataupun pertanyaan ulang. 
3) Triangulasi waktu yang juga mempengaruhi kredibilitas data. Data yang 
dikumpulkan dengan teknik wawancara dalam penelitian ini dilakukan pada 
saat akitivitas senggang nara sumber, yaitu di siang hari antara pukul 11.35-
12.40 WITA sore hari selepas shalat ashar antara pukul 17.15-18.00 WITA, 
dan selepas shalat magrib antara pukul 18.37-19.30 WITA. Untuk itu, dalam 
rangka pengujian kredibilitas data dapat dilakukan dengan cara melakukan 
pengecekan dengan wawancara, atau teknik lain dalam waktu atau situasi 
yang berbeda.  
4) Menggunakan bahan referensi, yakni bahan yang mendukung untuk 
membuktikan data yang telah ditemukan. Sebagai contoh data hasil 
wawancara perlu didukung dengan rekaman wawancara. Dalam laporan 
penelitian, sebaiknya data-data yang dikemukakan perlu dilengkapi dengan 
foto-foto atau dokumen autentik, sehingga menjadi lebih dapat dipercaya. 
5) Mengadakan memberchek, yakni pengecekan data yang diperoleh dari 
pemberi data berupa wawancara, dan naskah karya tulis para pendiri zawiyah. 
Tujuan memberchek adalah untuk mengetahui seberapa jauh data yang 
diperoleh sesuai dengan apa yang diberikan oleh pemberi data.
15
 
2. Uji Transferability  
Uji Transferability yang dimaksud adalah hasil penelitian yang didapatkan 
dapat diaplikasikan oleh pemakai penelitian. Penelitian ini memperoleh tingkat yang 
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Sugiyono, Metode Penelitian Pendekatan Kualitatif, Kuantitatif dan R & D, h. 275.  
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lebih tinggi bila para pembaca laporan memperoleh gambaran dan pemahaman yang 
jelas tentang konteks dan fokus penelitian. 
3. Uji Dependability  
Dependability dilakukan dengan audit trail berupa komunikasi dengan 
pembimbing dalam hal ini promotor dan kopromotor penelitian tesis ini dan pakar 
lain dalam bidang sejarah dan pendidikan termasuk para informan yang diwawancarai 
berkaitan dengan pendidikan Islam di zawiyah pada masa kesultanan Buton abad ke-
19, untuk membicarakan permasalahan-permasalahan yang dihadapi dalam penelitian 
dengan data yang harus dikumpulkan. 
3. Uji Confirmability  
Confirmability dilakukan untuk menguji hasil penelitian dan dikaitkan dengan 
proses penelitian yang dilakukan. Bila hasil penelitian merupakan fungsi dari proses 
penelitian yang dilakukan, maka penelitian tersebut telah memenuhi standar 
confirmability. Dalam penelitian ini, penyajian proses penelitian berjalan sesuai 
dengan hasil penelitian yang ada. 
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BAB IV 
HASIL PENELITIAN DAN PEMBAHASAN 
A. Hasil Penelitian 
1. Gambaran Umum Institusi Zawiyah pada Masa Kesultanan Buton Abad     
Ke-19 
a. Sekilas pandang zawiyah pada masa kesultanan Buton 
Keberadaan zawiyah pada masa kesultanan Buton dimulai sejak awal abad ke-
19 (kesemblan belas) pada masa Sultan Muhammad Idrus Kaimuddin, ada juga yang 
menyebutkan bahwa zawiyah dibangun di akhir abad ke-17 (ketujuh belas) dan di 
awal abad ke-18 (kedelapan belas) yang didirikan oleh Sultan La Jampi yang bergelar 
Qāim al-Ḍīin Tua (1763-1788), merupakan kakek dari Sultan Muhammad Idrus 
Kaimuddin, namun bekas dan dokumen-domumen sejarah yang ditinggalkannya 
masih menjadi pertanyaan sampai sekarang ini. Hal ini disebabkan, karena pada masa 
Sultan La Jampi memerintah kesultanan Buton, tradisi tulisan belumlah semasif pada 
masa Sultan Muhammad Idrus Kaimuddin. Terkait itu di katakan oleh Imran Kudus, 
bahwa: 
Zawiyah pada masa Sultan La Jampi bisa saja merupakan cikal bakal zawiyah 
yang ada pada pemerintahan kesultanan Buton, karena di masa itu ajaran dan 
aliran tasawuf telah berkemabang pesat, hanya saja zawiyah yang didirikannya 
tidak meninggalkan karya-karya tasawuf sesuai dengan aliran pendirinya yang 
disinyalir beraliran tarekat Qadiriyah oleh karena itu keberadaanya masih 
dipertanyakan.
1
 
Istilah zawiyah pada hakekatnya dirujuk dari ajaran tasawuf yang 
menggambarkan pola pembelajaran kaum sufi berada di pojok-pojok masjid 
melakukan ritus berupa amalan-amalan zikir yang telah diberikan oleh mursyidnya 
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Imran Kudus, Sejarawan dan Budayawan Buton, Wawancara, Baubau, Tanggal 23 Juni 
2018. 
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untuk disemayamkan ke dalam lautan spritualisme batin sebagai jembatan 
perjumpaan antara sang hamba dengan Tuhannya.
2
 Sementara itu, zawiyah di masa 
kesultanan Buton identik dengan sebuah bangunan, awalnya untuk menyebarkan 
ajaran tasawuf sesuai dengan aliran pendirinya, namun dalam perkembangannya 
ajaran-ajaran fikih juga mendominasi dalam zawiyah.
3
 penyebutan zawiyah sebagai 
sebuah institusi selalu disandingkan dengan nama pendirinya, hal ini untuk 
membedakan antara zawiyah yang satu dengan yang lainnya. Terdapat 4 (empat) 
zawiyah di masa kesultanan Buton yang dapat diidentifikasi sampai dengan penelitian 
ini di laksanakan (2018), yaitu: 
1. Zawiyah Sultan Muhammad Idrus Kaimuddin 
2. Zawiyah H. Abdul Ganiu (Kanepulu Bula) 
3. Zawiyah Muhammad Nuh (Kanepulu Bente) 
4. Zawiyah Sultan Muhammad Umar4 
Pendirian Keempat zawiyah tersebut, tidak secara pasti dijelaskan dan 
disebutkan dalam beberapa literature dan wawancara yang dilaksanakan, hanya saja 
disinyalir, bahwa keempatnya didirikan pada awal abad ke-19 (kesemblan belas) 
sebagaimana yang dikatakan oleh Imran Kudus bahwa “zawiyah di Buton didirikan 
pada awal abad ke-19 (kesembilan belas) pertama kali oleh Sultan Muhammad Idrus 
Kaimuddin”.5 Hal serupa dikatakan juga oleh La Ode Muhammad Anshari Idris dan 
H. La Ode Muhammad Kariu bahwa: “Keberadaan zawiyah pada masa kesultanan 
                                                          
2
Abd. Rahim Yunus, Posisi Tasawuf dalam Sistem Kekuasaan di Kesultanan Buton pada 
Abad ke-19 (Jakarta: Indonesian-Netherlands cooperation in Islmic Studies ( INIS), 1995), h. 72.  
3
Imran Kudus, Sejarawan dan Budayawan Buton, Wawancara, Baubau, Tanggal 23 Juni 
2018. 
4
Imran Kudus, Sejarawan dan Budayawan Buton, Wawancara, Baubau, Tanggal 23 Juni 
2018. 
5
Imran Kudus, Sejarawan dan Budayawan Buton, Wawancara, Baubau, Tanggal 23 Juni 
2018. 
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Buton di awal abad ke-19 (kesembilan belas)”.6 Karena diyakini bahwa dua tokoh 
utama (Sultan Muhammad Idrus Kaimuddin dan H. Abdul Ganiu) merupakan ulama 
Buton yang hidup dalam masa yang sama, sementara Muhammad Nuh dan Sultan 
Muhammad Umar, merupakan keturunan dari dua figur tersebut.
7
 
Sultan Muhammad Idrus Kaimuddin dan H. Abdul Ganiu, merupakan sosok 
pribadi yang akrab satu sama lain. Keduanya dikenal oleh masyarakt Buton tidak 
hanya sebagai tokoh politik, melainkan juga ulama yang kharismatik melahirkan 
karya-karya yang monumental, baik dalam bidang tasawuf, fikih, sastra maupun 
pemerintahan. Dengan adanya dua figur tersebut pemerintahan kesultanan Buton 
meraih puncak keemasannya pada abad ke-19 (kesembilan belas).  
Secara pasti tahun kelahiran dua figur tersebut tidak dinyatakan dengan jelas, 
namun diperkirankan lahir pada perempat akhir abad ke-18 (kedelan belas). Hal itu 
diketahui karena Muhammad Idrus Kaimuddin memangku jabatan sultan pada tahun 
1824
8
 pada usianya sekitar 40 tahun(1824-1851). sementara H. Abdul Ganiu 
menjabat sebagai kanepulu membantu Sultan Muhammad Idrus Kaimuddin, oleh 
sebab itu ia juga dikenal dengan kanepulu bula (suatu jabatan di pemerintahan 
Kesultanan Buton, bertindak sebagai penasehat sultan dan tuan hakim sara).
9
   
                                                          
6
LM Anshari Idris dan LM Kariu, Tokoh Budaya dan Tokoh Agama di Buton, Wawancara, 
Baubau, Tanggal 26 dan 28 Juni 2018. 
7
Muhammad Nuh, adalah anak dari Sultan Muhammad Idrus Kaimuddin, dan Muhammad 
Umar adalah cucu dari H. Abdul Ganiu dan Sultan Muhammad Idrus Kaimuddin, Imran Kudus, 
Sejarawan dan Budayawan Buton, Wawancara, Baubau, Tanggal 23 Juni 2018. Lihat juga Abd. Rahim 
Yunus, Posisi Tasawuf dalam Sistem Kekuasaan di Kesultanan Buton pada Abad ke-19, h. 150. 
8
A. Mulku Zahari, Sejarah dan Adat fī Dār al-Butūnī Jilid I, II dan III (Jakarata: Departemen 
Pendidikan dan Kebudayaan, 1977), h. 28. 
9
Abd. Rahim Yunus, Posisi Tasawuf dalam Sistem Kekuasaan di Kesultanan Buton pada 
Abad ke-19, h. 75 dan 77. 
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Muhammad Nuh (Kanepulu Bente) dan Sultan Muhammad Umar yang 
bergelar Qāim al-Dīn IV (1885-1906), keduanya juga merupakan figur ulama yang 
hidup dalam masa yang sama dengan Sultan Muhammad Idrus Kaimuddin dan H. 
Abdul Ganiu. Kendati demikian, Sultan Muhammad Idrus Kaimuddin merupakan 
pendiri awal zawiyah di kesultanan Buton. Menyusul kemudian H. Abdul Ganiu, dan 
anak-anaknya yaitu Muhammad Nuh dan Sultan Muhammad Idrus Kaimuddin. 
Sebagaimana yang dikatakan oleh Imran Kudus bahwa: 
Zawiyah didirikan untuk pertama kali oleh Sultan Muhammad Idrus 
Kaimuddin, kemudian Haji Abdul Ganiu. Setelah itu Muhammad Nuh anak dari 
sultan Muhammad Idrus Kaimuddin, dan terkahir Sultan Muhammad Umar. 
Muhammad Nuh adalah anak dari Sultan Muhammad Idrus Kaimuddin, dan 
Sultan Muhammad Umar adalah cucu dari H. Abdul Ganiu, dan Sultan 
Muhammad Idrus Kaimuddin. Ayah Sultan Muhammad Umar adalah anak dari 
H. Abdul Ganiu dan Ibu Sultan Muhammad Umar adalah anak dari Sultan 
Muhammad Idrus Kaimuddin
10
 
Lokasi keberadaan masing-masing zawiyah tersebut berbeda-beda. Zawiyah 
Muhammad Idrus Kaimuddin terletak di dalam Benteng Badia sebelah barat, 
sementara zawiyah H. Abdul Ganiu di pemakaman Baria sebelah selatan dari arah 
keraton Buton yang sekarang. Sedangakan zawiyah Muhammad Nuh terletak di 
Daerah Wajo Kecamatan Murhum kota Baubau, tepatnya di Tanah Mandala atau 
Tanah Weta (suatu lokasi yang sering disebut oleh masyarakat setempat). Dan 
zawiyah Sultan Muhammad Umar, terletak di Kamali Bata di wilayah keraton Buton 
sekarang.
 11
 Keempat zawiyah ini, masih dapat diidentifikasi jejak-jejak bangunannya 
sampai sekarang. Hanya saja, bangunannya tidak seutuh pada masanya, bahkan sudah 
menjadi puing-puing reruntuhan, kecuali zawiyah H. Abdul Ganiu, bangunannya 
                                                          
10
Imran Kudus, Sejarawan dan Budayawan Buton, Wawancara, Baubau, Tanggal 23 Juni 
2018. 
11
Imran Kudus, Sejarawan dan Budayawan Buton, Wawancara, Baubau, Tanggal 23 Juni 
2018. 
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masih berdiri kokoh sampai dengan penelitian ini dilakukan. Terkait hal itu Imran 
Kudus selanjutnya mengatakan: 
Ada empat zawiyah pada masa kesultanan Buton, tiga masih ditemukan bekas-
bekasnya satu masih dalam keadaan yang bagus dua tinggal puing-puingnya 
dan satu tidak ditemukan lagi jejaknya.
12
 
Berdasarkan hal itu, maka zawiyah pada masa kesultanan Buton, merupakan 
institusi pendidikan Islam yang tidak terikat dangan sistem hirarki dalam kekuasaan 
pemerintahan kesultanan Buton. Sebaliknya zawiyah memberikan kontribusi secara 
tidak langsung dalam penyebaran ajaran Islam di kesultanan Buton, khususnya 
pemahaman tasawuf dan ajaran fikih yang kemudian memberi pengaruh terhadap 
hukum-hukum pemerintahan kesultanan Buton. Seperti Martabat Tujuh, Falsafah 
Pobinci-Binci Kuli yang keseluruhannya memuat nilai-nilai ajaran Islam. Bahkan 
memberi pengaruh terhadap penegakan syariat Islam pada pemerintahan Kesultanan 
Buton. LM Kariu mengatakan “bahwa pada masa Kesultanan Buton pemerintahannya 
menjalankan syariat Islam”.13 Hal serupa juga dikatakan oleh LM Anshari Idris, 
bahwa wajib hukumnya bagi laki-laki Muslim shalat lima waktu di masjid”.14 Oleh 
karena itulah, pada masa pemerintahan kesultanan Buton, khususnya di masa Sultan 
Muhammad Idrus Kaimuddin negeri ini dikenal juga dengan negeri khalīfah al-
khāmis (khalifah kelima setelah para sahabat), disebabkan ketaatan masyarakat dan 
pemerintahannya menjalankan syariat Islam. 
 
                                                          
12
Imran Kudus, Sejarawan dan Budayawan Buton, Wawancara, Baubau, Tanggal 23 Juni 
2018. 
13
La ode Muhammad Kariu, Tokoh Agama dan Budayawan Buton, Wawancara, Baubau 
Tanggal 28 Juni 2018 . 
14
La Ode Muhammad Anshari Idris, Tokoh Agama dan Budayawan Buton, Wawancara, 
Baubau 26 Juni 2018.  
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b. Pola institusi zawiyah pada masa kesultanan Buton 
Zawiyah sebagai institusi tradisional didirikan dan dikelola oleh pendirinya 
dengan tujuan mentransformasikan pengetahuan Islam baik ajaran-ajaran tasawuf, 
fikih, sastra, maupun pemerintahan atau yang lainnya, dengan harapan agar 
masyarakatnya mampu mengamalkan ajaran-ajaran Islam dengan baik.
15
 Sehingga 
proses transformasi tersebut, tidak hanya dalam bahasa Arab, melayu, bahkan dalam 
bahasa Wolio (Buton) sekalipun. Oleh karena itu para pendirinya berusaha 
menuangkan gagasannya dalam tiga bahasa tersebut. Di antara kitab-kitab yang 
ditulis oleh pendiri-pendiri zawiyah adalah tulisan Sultan Muhammad Idrus 
Kaimuddin, yaitu rauḍah al-anwār (bahasa Arab), taḥsīn al-aulād (bahasa Arab), 
tanbīg al-gāfili (bahasa Arab-bahasa Wolio), jauhara manikamu (bahasa Arab-bahasa 
Wolio), nuru molabina (bahasa Arab-bahasa Wolio). Tulisan H. Abdul Ganiu 
padamanomo alimu (bahasa Melayu-bahasa Wolio), kalipopo mainawa (bahasa 
Wolio) ajonga inda malusa (bahasa Wolio),
16
 dan masih banyak lagi karya-karya 
pendiri zawiyah selain dua tokoh tersebut. Hal ini menunujukan bahwa pendiri-
pendiri zawiyah sangat memperhatikan keilmuan dan pendidikan Islam untuk 
ditransformasikan kepada masyarakat. 
Usaha-usaha yang dilakukan oleh pendiri-pendiri zawiyah tersebut, pada 
akhirnya mendapat respon dari masyarakat, sehingga keberadaanya pun sangat 
dicintai dan digemari oleh masyarakatnya, terutama yang berada dalam wilayah 
Keraton. Sebagaiman yang dikatakan oleh LM Kariu bahwa: 
                                                          
15
Imran Kudus, LM Anshari Indris, dan LM Kariu, Sejarawan dan Tokoh Agama serta 
Budayawan Buton, Wawancara, Baubau, Tanggal 23, 26 dan 28 Juni 2018. 
16Basrin Melamba dan Wa ode Siti Hafsah, “Ijtihad Sultan Muhammad Idrus Kaimuddin ibnu 
Badaruddin al-Buthuni (1824-1851), Akulturasi Islam dangan Budaya di Kesultanan Buton”, el 
Harakah Vol. 16. no. 1 (2014), h. 26-27.  Lihat Juga Abd .Rahim Yunus, Posisi Tasawuf dalam Sistem 
Kekuasaan di Kesultanan Buton pada Abad ke-19, h. 76-77.    
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Keberadan zawiyah di kesultanan Buton sangat dicintai oleh masyarakat, karena 
di samping mendapatkan ilmu agama, keberadaannya pun dalam wilayah 
keraton kesultanan Buton, sehingga masyarakatnya tidak perlu lagi jauh-jauh 
menuntut ilmu agama.
17
 
Selain itu juga, menurut LM Anshari Idris mengatakan bahwa: “dengan 
adanya zawiyah, orang bisa belajar ilmu agama dalam bahasa Wolio, sehingga 
masyarakatnya dapat dengan mudah memahami ajaran Islam”.18 Berdasarkan hal itu, 
maka dapat dinyatakan bahwa zawiyah merupakan sentral pembelajaran pendidikan 
Islam pada masa Kesultanan Buton. Hanya saja zawiyah yang didirikan pada masa 
itu, tidak terfokus pada satu lembaga saja, melainkan juga pada lembaga zawiyah-
zawiyah lain dalam kesultanan Buton.  
Merujuk dari pernyataan tersebut, maka zawiyah memiliki ciri khas sesuai 
dengan pendirinya. Pada umumnya para pendiri zawiyah di kesultanan Buton 
menempatkan proses pembelajaran dalam satu bangunan zawiyah. orang-orang 
berbondong-bondong datang ke zawiyah menuntut ilmu kepada mursyidnya. Selain 
digunakan sebagai tempat pembelajaran, bangunan zawiyah juga dimanfaatkan 
sebagai sarana Ibadah shalat lima waktu oleh mursyid (guru) dan muridnya, seperti 
yang terdapat pada zawiyah H. Abdul Ganiu, zawiyah Muhammad Nuh, dan zawiyah 
Sultan Muhammad Umar.
19
  
Berbeda halnya dengan zawiyah Sultan Muhammad Idrus Kaimuddin, ia 
membagi dan menempatkan proses pembelajaran di bangunan zawiyahnya sendiri, 
dan di Masjid beliau (Masjid Kuba yang berdiri kokoh sampai saat ini). Terkait hal 
itu Imran Kudus mengatakan: 
                                                          
17
La ode Muhammad Kariu,Tokoh Agama dan Budayawan Buton, Wawancara, Baubau 
Tanggal 28 Juni 2018 . 
18
La Ode Muhammad Anshari Idris, Tokoh Agama dan Budayawan Buton, Wawancara, 
Baubau, Tanggal 26 Juni 2018. 
19
Imran Kudus, LM Kariu, La Ode Muhammad Anshari Idris, Sejarawan Tokoh Agama dan 
Budayawan Buton, Wawancara, Baubau, Tanggal 23, 25 dan 26 Juni 2018.  
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Sepertinya Sultan Muhammad Idrus Kaimuddin memisahkan pola 
pembelajarannya, oleh karena dia memilki tingkatan murid yang berbeda. 
Murid-murid yang belajar ilmu fikih dan ilmu agama yang lain ditempatkan di 
Masjid, sedangkan murid-murid yang mendalami ilmu tasawuf ditempatkan di 
zawiyah.
20
 
Proses pembelajaran di zawiyah pada masa kesultanan Buton, meskipun 
berbeda-beda, tetapi lebih ditekankan pada unsur akidah dan syariat, sebagai jalan 
menuju ma’rifatullah. Dua konsepsi ini digambarkan dalam materi ajarnya berupa 
tasawuf dan fikih. Tasawuf sebagai dasar epistemologi irfani suatu jalan penyucian 
hati dengan berbagai tingkatan aliran tarekat yang dianut oleh pendirinya. Fikih 
sebagai epistemologi bayani dan burhani untuk menunjukkan jalan pemahaman 
sebagai hamba dan khalīfah Allah fī al-arḍ. Hal itu dapat dilihat dalam beberapa 
anjuran yang dikehendaki oleh para pendiri zawiyah, salah satunya dalam kabanti 
ajonga inda malusa H. Abdul Ganiu menyatakan dalam La Niampe bagaimana mula-
mula ajaran yang harus dipelajari oleh seorang murid, beliau berkata ada tiga ilmu 
yang mesti dipelajari yaitu, ilmu uṣūl dan fikih, ilmu tasawuf dan ilmu rahasia atau 
ilmu hakekat.
21
 
Sistem pembelajaran di zawiyah bersifat tradisionalistik tidak seperti pada 
lembaga-lembaga modern lainnya, atau dapat juga dipersepsikan dengan pondok 
pesantren tradisional. Tetapi zawiyah bukanlah asrama, tempat di mana murid-murid 
tinggal dan bermukim di situ, melainkan zawiyah hanyalah bangunan kecil untuk 
persemayaman murid dan mursyid mendalami ilmu agama, sastra dan juga 
pemerintahan. Sehingga sistem pembelajarannya disesuaikan dengang jadwal yang 
disepakat oleh murid dan mursyid. Terkait hal itu al-Mujazi menyatakan bahwa: 
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Di zawiyah tidak ada sistem asrama yang didirikan oleh pendirinya, orang 
datang belajar kalau sudah ada jadwal yang ditetapkan oleh mursyidnya, materi 
apa yang diajarkan sesuai dengan jadwal yang ditetapkan tersebut. Kadang-
kadang juga ada masyarakat yang mau berbaik hati menjadikan rumahnya 
sebagai tempat tinggal dan persinggahan bagi murid-murid zawiyah yang ada di 
luar Keraton.
22
 
Berdasarkan wawancara tersebut, maka sistem pembelajaran di zawiyah 
menyiratkan bahwa mursyid merupakan sentral figur, teladan bagi murid-muridnya 
untuk diikuti setiap titah dan aturannya agar terselenggaranya proses pembelajaran 
dan pendidikan Islam dengan baik. Hal ini dapat dikatakan, bahwa maju mundurnya 
zawiyah terletak pada mursyidnya.  Oleh sebab itu, zawiyah pada masa Kesultanan 
Buton mencapai puncak keemasaanya pada abad ke-19 (kesembilan belas) dan 
berakhir pada abab ke-20 (kedua puluh). Karena pada awal dan akhir abad ke-19 
(kesembilan belas) pendiri-pendiri zawiyah memilki kharismatik, tidak hanya sebagai 
ulama yang mengajarakan Islam, tetapi juga sebagai tokoh politik yang memegang 
peranan penting dalam kekuasaan pemerintahan Kesultanan Buton, yang 
pengaruhnya pun tertanam dalam jiwa murid-muridnya. Pendiri-pendiri zawiyah di 
makamkan di zawiyahnya masing-masing, selain Sultan Muhammmad Idrus 
Kaimuddin yang dimakamkan di dekat masjidnya, (Masjid Kuba) dapat disaksikan 
sampai saat ini. 
2. Pelaksanaan Pendidikan Islam di Zawiyah pada Masa Kesultanan Buton Abad 
Ke-19 
a. Materi pembelajaran 
Zawiyah pada masa kesultanan Buton merupakan pusat pembelajaran 
pendidikan Islam, pada awalnya sebagai tempat pembelajaran ilmu tasawuf kemudian 
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berkembang menjadi pembelajaran, agama, sastra dan pemerintahan. Agama 
mencakup akidah dan syariat di antara materinya adalah tasawuf, uṣūl dan fikih serta 
ilmu hakekat, ibadah dan akhlak. sementara sastra mencakup bahasa dan budaya. 
Sedangkan ilmu pemerintahan meliputi norma adat dan hukum Islam. Terkait hal itu 
LM Anshari Idris dan LM Kariu serta Imran Kudus menyatakan bahwa: 
Materi pembelajaran zawiyah sangat beragam tidak hanya ilmu tasawuf saja 
yang diajarkan, melainkan juga ilmu fikih, ibadah dan akhlak, seperti 
pembahasan tentang ṭahara, bacaan al-Qur‟ān mulai dari ilmu tajwid, sampai 
kepada bentuk lagunya. Kadang-kadang juga norma kesusilaan yang berkaitan 
dengan sistem pemerintahan kesultanan Buton.
23
 
Tradisi pembelajaran fikih di zawiyah berkembang pesat setelah masa 
pemerintahan Sultan Muhammad Umar, meskipun sebelumnya tradisi pembelajaran 
tersebut telah diajarkan di zawiyah, mulai dari masa Sultan Muhammad Idrus 
Kaimuddin sampai kepada masa Sultan Muhammad Umar, namun tradisi 
pembelajaran fikih lebih menonjol dibandingkan tradisi tasawuf. Hal ini untuk 
memurnikan paham-paham yang berkembang pada masyarakat Buton yang lebih 
mengutamakan aspek batin dibandingkan aspek lahirnya. Terkait dengan itu Imran 
Kudus menyebutkan bahwa: 
Kira-kira sepeninggal sultan Muhammad Umar, fikih itu mulai di ajarkan di 
zawiyah atau sebelumnya, tapi yang jelas sepeninggal Sultan Muhammad Umar 
itu, pembelajaran fikih itu sudah ada.
24
 
Perkembangan tradisi pembelajaran tasawuf dan fikih di zawiyah, telah 
mewarnai sejumlah pemikiran tentang konsep makrifat dan hakekat dalam kesultanan 
Buton. Aspek yang paling menonjol adalah pada pemaknaan konsep fana’ dan baqa’, 
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ẓikir, khalwat, murāqabah, maqāmat dan waḥdah al-wujūd yang menjadi inti 
pembelajaran tasawuf di zawiyah. Tetapi tidak menjadi pertentangan antara ajaran 
tasawuf dan fikih di kesultanan Buton, seperti yang terjadi di daerah-daerah lain di 
Nusantara (sebutan Indonesia dulu). Hal itu ditandai dengan perhatian masyarakatnya 
pada pelaksanaan perbuatan lahiriyah, seperti ṣalat, puasa zakat, dan haji, 
sebagaimana yang terungkap dalam tulisan sultan Muhammad Idrus Kaimuddin yang 
dikutip oleh Rahim Yunus bahwa nikmat yang paling tinggi adalah saat melihat 
Tuhan dalam musyāhadah. Tetapi itu dapat dicapai setelah segala perintah Tuhan, 
seperti ṣalat, puasa, dan zakat dilaksanakan dan segala larangannya ditinggalkan.25 
Pemahaman yang sama juga dikemukakan oleh H. Abdul Ganiu yang juga 
dikutip oleh Rahim Yunus, menurutnya “rahmat Tuhan tidak pernah akan diperoleh 
oleh orang yang tidak melaksanakan shalat. Dan meskipun semua ketaatan dilakukan 
oleh seseorang, tetapi tidak melaksanakan zakat dan puasa ia tetap sebagai seteru 
Tuhan. Orang yang mampu melaksanakan haji, tetapi tidak melaksanakannya, 
matinya dianggap sebagai mati nasrani atau yahudi”.26 Dalam hal ini H. Abdul Ganiu 
mengatakan dalam syairnya yang dikutip oleh Rahim Yunus: 
Incema-incema indaa mosambaheyana  Siapa-siapa yang tidak sembahyang 
Tawa aonti sababu uzuru  Atau berhenti sebab karena uzur 
Amambotumo irahmatina opu  Telah putus dirahmati Tuhan 
Penemo haji indaa kokapiyta  Naik haji di rumah Tuhan 
Incema-incema momendeyuna mohaji  Siapa-siapa yang tidak mau haji 
Abawa lalo adambaaka a dunia  Lega hanya memelihara dunia 
Neya kawamo ajalana mateyana  Kalau tiba ajal kematiannya 
Mate sarani tawa yahudi
27
  Mati Nasari atau Yahudi  
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Ajaran-ajaran tasawuf dan fikih dikembangkan dan dipadukan di dalam 
zawiyah. Fikih diajarkan di zawiyah, sebagai fondasi awal untuk memasuki ajaran 
tasawuf, dan tasawuf menjadi jembatan untuk memasuki kedalaman inti ilmu hakekat 
atau dalam istilah para pendiri zawiyah disebut dengan ilmu rahasia yang hanya 
dimililki oleh orang-orang tertentu. H. Abdul Ganiu dalam La Niampe menyatakan 
ada tiga macam ilmu yang harus dipelajari oleh seorang murid, yaitu ilmu uṣūl dan 
fikih, ilmu tasawuf, dan ilmu hakekat atau ilmu rahasia.
28
 Berkenaan dengan ilmu 
rahasia H. Abdul Ganiu melantunkan dalam syairnya ajonga inda malusa yang 
dikutip oleh La Niampe 
Ataluaka ilmu rahasia  Yang ketiga ilmu rahasia 
Ositumu ompolena imatau  Itulah bijinya ilmu 
Asarongia lolina hakikati  Dinamakan isinya hakekat 
Rahasiana sabara kawuni-wuni  Rahasia segala yang tersembunyi 
Ositumo ilimu aharamu itulah  Ilmu yang diharamkan 
Bea rangoa mia sumbauaka  Didengar orang seperti aku 
Kapaka katau incia itu sebab  Karena pengetahuan yang seperti itu 
Rahasiana opu ibuniakana
29
  Rahasia Tuhan yang disembunyikan 
Pernyataan yang sama juga diungkapkan oleh Sultan Muhammad Idrus 
Kaimuddin dalam syairnya: 
Neu peelu bicarana tasaofu  Kalau ingin ajaran tasawuf 
Ngaji kea paramata molabina  Baca paramata molabina (jauhara manikam) 
Ikarangina sulutani aalimu  Yang dikarang oleh sultan yang alim 
Hadamuana fakiri tee miskini  Keadaannya fakir dan miskin 
Podo saide boli upatelaia  Namun sedikit jangan jadikan umum 
Tabeanamo laengana morangoa  Kecuali yang pantas mendengar 
Osaaliki obawine oumane  Sālik perempuan dan laki-laki 
Tee aalimu ee malingu saleh  Dengan alim dan segala orang saleh
30
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Menurut kedua tokoh tersebut, bahwa ajaran tasawuf, baik tarekat maupun 
teosofi bukan untuk diajarkan pada orang kebanyakan. Dalam artian mereka 
membedakan mana yang boleh dan tidak boleh menerima ajaran ini. Pada prespektif 
ini terjadi pemahaman yang beragam dikalangan masyarakat Buton. Di antaranya ada 
yang menganggap bahwa ajaran tersebut hanya dapat diperuntukan oleh orang-orang 
yang ada di wilayah keraton kesultanan Buton, karena zawiyah berada di dalamnya, 
sehingga golongan papara di kadie yang berada di luar keraton tidak berkenan untuk 
mendapatkan ilmu ini. Sebagian juga ada yang menganggap bahwa pernyataan yang 
layak dan tidak layak mendapatkan ilmu tasawuf dalam syair tersebut, bukan antara 
orang luar dan orang dalam di wilayah keraton melainkan orang-orang yang terpilih 
dalam proses pembelajaran di zawiyah. Sehingga terkesan zawiyah pada masa itu 
sangat bersifat eksklusif dalam pembelajarannya. Berkenaan dengan hal itu LM 
Anshari Idris dan LM Kariu mengatakan bahwa “untuk mempelajari ilmu tasawuf 
yang ada di zawiyah harus berumur 40 tahun, telah lulus ilmu fikih dan dipilih 
langsung oleh mursyidnya”31 
Pernyataan ini pula didukung oleh teks kabanti ajonga inda malusa karya H. 
Abdul Ganiu yang mengisyaratkan bahwa yang layak untuk mendapatkan kebaikan 
hidup di dunai dan kemulian di akhirat adalah mereka yang beriman. persepsi orang 
beriman dalam kabantinya adalah mukmin, baik itu seorang bangsawan, maupun 
seorang hamba sahaya atau budak. Bangsawan dalam pemerintahan kesultanan Buton 
adalah kaumu dan walaka sementara masyarakat biasa adalah papara dan batua 
(budak).
32
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Oilimu barangkala mincuana        Ilmu kalau bukan 
Santaongana laengana morangoa  Pantasnya wajar yang didengar 
Mao kawasa tawa olakina lipu      Walaupun yang berkuasa, kaya dan raja negeri  
Hengga kawana anana nemincuana Walaupun sampai pada anaknya kalau bukan 
Olaengana morangoa amendu     Yang pantas mendengar tidak mau  
Adaria baranco soa binasa     Mengajarkan jangan sampai binasa 
Nebarangkala mia itu alaenga     Kalau orang itu wajar 
Bea rangoa katau incia itu     Untuk mengajarkan ilmu itu.    
Ma batua fakiri kasi asi walaupun  Budak fakir hina 
Adaria kawana aponamboa  Diajarnya sampai diupahnya 
Tuamo itu saro alimu mpu  Demikian itu disebut alim betul 
Amangadari inda tei belokina
33
  Mengajar kita tanpa sesuatu yang diharapkan 
Berdasarkan pernyataan tersebut, maka mater-materi pembelajaran di zawiyan 
pada masa kesultanan Buton dibagi kedalam dua unsur, yakni tasawuf dan fikih. 
Tasawuf menyangkut tarekat dan teosofi, sedangkan fikih menyangkut ibadah 
mahḍah dan muamalah, termasuk di dalamnya ilmu sastra dan pemerintahan. 
b. Metode pembelajaran di zawiyah 
Sistem pembelajaran di zawiyah bertitik tolak pada figur seorang mursyid 
dalam memberikan materi-materi pendidikan Islam kepada murid-muridnya. Materi 
yang diajarkan disesuaikan dengan kondisi muridnya. Hanya saja pemberian materi 
tidak bersifat sistematik seperti penggunaan kurikulum dalam sistem pendidikan 
modern saat ini. oleh karena ketersediaan sarana dan prasarana yang tidak mencukupi 
untuk dilakukan proses pembelajaran yang lebih lanjut. Akibatnya murid-murid di 
zawiyah hanya dapat mengikuti proses pembelajaran, bila ada jadwal yang telah 
ditentukan oleh mursyidnya terkait hal itu al-Mujazi menyebutkan bahwa “murid-
murid di zawiyah dapat mengikuti proses pembelajaran, bila ada jadwal yang telah 
ditentukan oleh mursyidnya”.34 Dikatan juga oleh LM Anshari Idris bahwa “di dalam 
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zawiyah digunakan jadwal pembelajaran untuk materi apa yang mesti diajarkan pada 
murid-muridnya sesuai dengan kesepakatan bersama”.35 
Kegiatan pembelajaran di zawiyah bersifat sentralistik, hal ini ditunjukan 
dengan keberadaan mursyid sebagai panutan yang mesti diikuti oleh murid-muridnya, 
namun hal itu tidak mejadikan murid-muridnya kurang kritis terhadap materi yang 
diajarkan. Terdapat metode-motede pembelajaran yang ada di zawiyah, metode 
tersebut biasanya disesuaikan dengan materi pemebelajaran yang ada. Di antara 
metode-metode tersebut adalah metode ceramah, tanya jawab dan sorogan, maupun 
halaqah. Hal ini disampaikan oleh LM Kariu bahwa: 
Biasanya penggunaan metode pembelajaran seperti tanya jawab, ceramah, 
sorogan dan juga halaqah di dalam zawiyah berhubungan dengan materi fikih, 
bacaan al-Qur‟ān dan materi-materi lain yang menyangkut ibadah dan 
muamalah. Adapun materi-materi tasawuf menggunakan metode tertentu yang 
hanya diperkenankan oleh mursyidnya.
36
 
Penggunaan metode yang disesuaikan dengan materi pembelajaran yang ada, 
disebabkan murid-murid yang ada di Zawiyah tidak hanya di kalangan orang tua saja, 
baik laki, maupun perempuan, tetapi juga di kalangan remaja dan anak-anak. Hal ini 
dipersiapkan agar anak-anak dan remaja, dikemudian hari dapat mempelajari ilmu 
tasawuf yang hanya diperkenankan bila usianya mencapai umur 40 (empat puluh) 
tahun. Bagi anak-anak dan remaja, diperuntukan belajar fikih, baca tulis al-Qur‟ān, 
mulai dari ilmu tajwid sampai kepada bentuk lagunya. Adapun kalangan dewasa dan 
orang tua yang telah mencapai usia 40 (empat puluh) tahun diperkenankan belajar 
ilmu tasawuf, bila mendapatkan rekomendasi dari mursyidnya.
37
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Metode yang digunakan dalam pembelajaran tasawuf di zawiyah adalah 
metode suluk. Di dalam suluk, murid-murid yang telah diperkenankan oleh 
mursyidnya di tempatkan dalam ruangan khusus di rumah-rumah masyarakat dan 
disiapkan ruangan yang dikenal dengan istilah sogi bagi masyarakat Buton. Sogi 
adalah ruangan kecil berukuran hanya satu orang saja. Sebagian ada juga yang di 
tempatkan di zawiyah, seperti yang dilakukan oleh Sultan Muhammad Idrus 
Kaimuddin, yang menempatkan muridnya di zawiyah bila telah memenuhi syarat 
belajar tasawuf.
38
  
Murid yang disuluk mendapat perhatian khusus dari mursyidnya, diberikan 
arahan dan bimbingan langsung untuk mendapatkan tingkatan atau maqāmat dalam 
ilmu tasawuf. Murid-murid dapat menjalankan proses suluk itu sesuai dengan 
kemampunnya dalam memahami dan mengungkap misteri kegaiban sang Maha 
Ga‟ib. Proses tersebut bisa berjalan satu, dua atau tiga hari, bahkan sampai 40 (empat 
puluh) hari tergantung kemampuan murid tersebut melalui bimbingan mursyidnya. 
Terkait hal itu LM Anshari mengatakan  
Murid yang mendapatkan suluk disiapkan ruang yang khusus berupa kolambu, 
dan disiapkan juga makanan dan minuman yang dibutuhkan. Murid hanya 
menjali proses suluk, dengan materi zikir yang diberikan oleh mursyidnya. 
Proses suluk dapat berjalan satu, dua atau tiga hari, bahkan empat puluh hari, 
tergantung kemapuan murid tersebut saat disuluk, tetapi bukan berarti bahwa 
setelah disuluk dia telah lulus belajar ilmu tasawuf. Hal itu hanya bisa 
ditentukan oleh mursyidnya sendiri.
39
 
Berkenaan dengan hal itu dikatakan juga oleh Imran Kudus bahwa: 
Dalam rangka mensucikan jiwa, maka murid-murid di zawiyah mendapatkan 
suluk, sebagian ditempatkan di bawah kolong zawiyah yang dibangun untuk 
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proses suluk, sebagian juga ditempatkan di rumah-rumah disiapakan ruangan 
khusus atau sogi untuk bersuluk satu, dua, atau tiga hari, diberikan makan 
sedikit, dan disuruh berzikir oleh mursyidnya. bagi murid yang menjalanin 
proses tarekat itu.
40
 
Proses suluk yang dijalani oleh murid-murid yang ada di zawiyah, merupakan 
motede tarekat yang banyak digunakan dalam tradisi tarekat Khalwatīyah. Dalam 
tarekat Khalwatīyah, terdapat tiga klasifikasi khalwat yang mesti dijalani, yaitu, 
khalwat sālik, khalwat ‘ārif, dan khalwat al-mutlaq. Khalwat  sālik adalah khalwat 
murid yang belajar tasawuf dan menempuh tarekat. Orang ini disebut sālik. Khalwat 
semacam ini dilakukan dengan mengikuti tata cara tertentu.
41
 
Persiapan memasuki perkhalwatan adalah dengan membiasakan diri 
mengasingkan diri, mengurangi makan, minum, dan tidur. Dan ketika memasuki 
perkhalwatan, hendaklah ia bersedakah, menyucikan diri, pakaian, dan tempat 
khalwatnya. Khalwat dilakukan dalam suatu tempat tertentu tidak dimasuki sinar, 
tingginya sekadar setinggi badan orang yang berkhalwat, lebarnya cukup untuk 
duduk, panjangnya cukup untuk melaksanakan shalat, pintunya menghadap ke kiblat, 
letaknya jauh dari tempat keramaian. Pada waktu memasuki tempat khalwat seorang 
sālik harus meminta kepada mursyidnya, memintakan pertolongan agar 
menyampaikannya kepada Tuhan. Hal ini dilakukan setelah lebih dahulu bertaubat 
kepada Tuhan dari semua dosa kecil dan besar. Selanjutnya dalam melakukan 
khalawat, ia senantiasa mengurangi makan, minum dan tidur dan bergerak. 
Membulatkan niat dan tekadnya melakukan khalwat semata karena Allah (lī Allah), 
dengan pertologan Allah (bi Allah) dan ingin akan Allah (fī Allah). Tidak boleh 
terganggu oleh suara yang terdengan atau cahaya yang terlihat, karena kesemuanya 
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itu merupakan ḥijāb (tabir) untuk sampai kepada Tuhan. Dan juga selalu berzikir 
menurut yang diajarkan oleh guru pembimbingnya.
42
 
Sedangkan khalwat ‘ārif adalah proses khalwat yang dilakukan dengan hati 
saja, meskipun tubuhnya di tengah-tengah orang ramai. Dan khalwat al-mutlaq 
adalah proses khalwat yang dilakukan oleh gaus, yaitu puncak tertinggi dari tingkatan 
sufi. Dan hanya satu orang dalam satu masa yang berkedudukan seperti itu.
43
  
Ajaran Khalwatīyah dalam proses suluk tersebut, merupakan ajaran yang 
digunakan oleh Sultan Muhammad Idrus Kaimuddin, yang kemudian dianut oleh 
pembesar kesultanan Buton, termasuk anak dan cucunya, yaitu Muhammad Nuh 
(Kanepulu Bente) dan Sultan Muhammad Umar (Qāim al-Dīn IV), bahkan sampai 
kepada sekarang ajaran ini masih tetap digunakan. Ajaran Khalwatīyah yang 
digunakan oleh Sultan Muhammad Idrus Kaimuddin di zawiyah, bersumber dari 
ajaran al-Sammān yang juga merupakan gurunya dalam bidang tasawuf. Hal ini 
diketahui dalam syairnya, sebagaimana yang dikutip oleh Rahim Yunus, sebagai 
berikut:
44
 
Inda mapupu tuturuna khalwati   Tidak habis-habis syarat-syarat khalwat 
Iburiku incana kabanti siy            Yang kutulis di dalam syair ini 
Neyeu peelu kaincana mpuu         Kalau ingin kenyataannya dengan sebenarnya 
Ngaji keya kitabi “nafahāti”    Baca kitab “nafahāti” 
Ikarangina Muhammad Sammānī Yang dikarang oleh Muhammad Sammān 
Berdasarkan pernyataan tersebut, bahwa metode pembelajaran di zawiyah 
sangat beragam disesuaikan dengan materi pembelajaran yang ada. Di samping 
                                                          
42
Nur al-Dīn al-Rānīrī, Ma‟ā al-ḥayāt, dalam SBF: 124, ditranskip oleh A. M. Zahari (1986), 
h. 75. „Aidrus, Jauhara, h. 47 dalam Abd. Rahim Yunus, Posisi Tasawuf dalam Sistem Kekuasaan di 
Kesultanan Buton pada Abad ke-19, h. 90-91.  
43
Aidrus, Jauhara, h. 47 dalam Abd. Rahim Yunus, Posisi Tasawuf dalam Sistem Kekuasaan 
di Kesultanan Buton pada Abad ke-19, h. 91. 
44
Abd. Rahim Yunus, Posisi Tasawuf dalam Sistem Kekuasaan di Kesultanan Buton pada 
Abad ke-19, h. 91.  
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motede pembelajaranya bersifat sentralistik yang memfokuskan mursyid sebagai figur 
utama dalam melakukan proses pembelajaran, terdapat juga motede tanya jawab dan 
sorogan yang diperkenankan atas izin mursyidnya.  
Pengusaan materi pembelajaran oleh murid dapat dinyatakan lulus, atau 
menuju tingkat pembelajaran selanjutnya, ditentukan oleh mursyid, tanpa melalui 
proses evaluasi atau penilaian secara kognitif layaknya dalam lembaga-lembaga 
pendidikan Islam modern saat ini. Hal ini disebabkan karena pendalaman matei 
tasawuf sebagai pijakan untuk menguji keabsahan materi-materi lain seperti fikih 
hanya ditentukan oleh penglihatan dan pengamatan mursyidnya. Selain itu juga, tidak 
setiap murid yang ada di zawiyah dapat menerima pelajaran ilmu tasawuf, jika bukan 
atas ketentuan mursyidnya.  
c. Hubungan antara mursyid dan murid di zawiyah 
Seperti tradisi sufistik pada umumnya, zawiyah di masa kesultanan Buton 
banyak dipengaruhi oleh unsur tasawuf dan aliran-aliran tarekat yang berkembang di 
masanya. Pendiri-pendiri zawiyah di masa kesultanan Buton menganut berbagai 
macam aliran dalam tasawuf. Aliran tersebut kemudian ditransformasikan kepada 
masyarakat Buton melalui zawiyah untuk digunakan sebagai faham keilmuan 
masyarakatnya.  
Sejumlah aliran tasawuf yang dapat diidentifikasi pada masa zawiyah ini 
berkembang di antaranya dapat dibedakan menjadi dua corak yaitu, tasawuf tarekat 
dan tasawuf teosofi atau falsafi. Tasawuf tarekat terdiri dari ajaran al-Gazali, 
Syaṭṭārīyah, tarekat Khalwatīyah al-Sammānīyah, dan tarekat Naqsyabandīyah. 
Sementara tasawuf teosofi atau falsafi meliputi ajaran waḥdah al-wujūd, dan insān 
kāmil. Selain dari aliran tasawuf tersebut, para pendiri zawiyah menganut paham ahl 
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al-sunah wa al-jamā’ah, atau yang dikenal dengan 4 (empat Imam Mazhab), yakni 
Abū Ḥanīfah, Imam Mālik, Imam al-Syāfi‟ī, dan Imam Ahmad ibn Ḥambal. Dan juga 
menganut aliran ilmu kalam di antaranya al-Asy‟arīyah dan al-Matūrīdī. Aliran-aliran 
tersebut, baik tasawuf maupun ilmu fikih dan ilmu kalam dapat ditelusuri dari karya-
karya yang mereka hasilkan. 
45
  
Sepanjang pola pembalajaran di zawiyah sikap dan disiplin ilmu yang dipelajari 
oleh mursyidnya ditransformasikan secara langsung kepada murid-muridnya dalam 
berbagai macam bentuk metode pembelajaran. Terdapat juga kiat-kiat khusus untuk 
merangsang dan memotivasi murid-muridnya agar semangat belajar. Tetapi kiat-kiat 
tersebut juga dapat diperkenankan jika muridnya memiliki keinganan dan keyakinan 
untuk mendengarkan dan mengikuti ajaran yang diberikan kepadanya. Dalam hal ini 
murid harus selalu hormat kepada gurunya, memiliki disiplin pada saat pembelajaran 
berlangsung. Berkenaan dengan itu LM Anshari Idris berkata bahwa: 
Tanggung jawab seorang mursyid kepada muridnya jauh labih besar 
dibandingkan tanggung jawab murid kepada mursyidnya, karena yang diajarkan 
tidak hanya ilmu dunia, tetapi ilmu akhirat, sehingga murid itu harus selalu 
hormat kepada mursyidnya”.46 
Selain pendiri zawiyah sebagai mursyid satu-satunya, terdapat juga mursyid lain 
yang mengajar di zawiyah tersebut. Mursyid itu bisa juga dari zawiyah yang lain yang 
ada di wilayah keraton dan bisa juga di datangkan dari luar wilayah kekuasaan 
pemerintahan kesultanan Buton. Hal ini dapat dicermati dari ungkapan Imran Kudus 
bahwa: 
 
                                                          
45
Abd. Rahim Yunus, Posisi Tasawuf dalam Sistem Kekuasaan di Kesultanan Buton pada 
Abad ke-19, h. 65. 
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LM Anshari Idris, Tokoh Agama dan Budaya Buton, Wawancara, Baubau, Tanggal 26 Juni 
2018. 
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Pada masa sultan Muhammad Idrus Kaimuddin dia guru satu-satunya di 
lembaganya itu, tapi, di lembaga yang lain di zawiyah H. Abdul Ganiu dia juga 
guru, begitu juga sebaliknya, karena keduanya hidup pada zaman yang sama, di 
dalam riwayat lokal diceritakan pula dia mendatangkan 40 sā’id bergantian, 
sā’id ini dari mana saja mungkin dari Hadral Maut, atau dari Arab Timur 
Tengah lain, dalam tradisi lokalnya dia kebagian 40 sā’id, atau guru bantu dari 
luar daerah gantian terus setiap tahun 40 orang, memang dari riwayat lokalnya 
diceritakan begitu, sampai yang terkahir datang gurunya itu, Syaikh 
Muhammad Sumbul al-Makki, orang Buton menyebutnya syaikh mancuana, 
karean dia datang itu sudah usianya sangat sepuh
47
 
Selain itu juga, LM Anshari Idris, menyebutkan bahwa “mursyid yang ada di 
zawiyah dapat juga dari kalangan murid yang sudah tamat dan diberi kuasa mengajar 
untuk bidang yang memang dikuasainya dan ditunjuk langsung oleh mursydinya 
dalam hal ini pendirinya.
48
 Selanjutnya, LM Anshari Idris menambahkan, bagaimana 
hubungan antara murid kepada mursyidnya dalam ungkapannya sebagai berikut: 
Etika antara murid kepada mursyidnya disitu akhlak yang menentukan. Artinya 
tetap penghormatannya kepada mursyidnya, berkenaan dengan disiplin Hanya 
ada pada kesepakatan jam pembelajaran saja, selesai jamnya selesai juga kajian. 
Kemudian kewajiban murid kepada mursyidnya, memperhatikan kebutuhan 
mursyidnya, seperti, mengambilkan atau menyediakan air untuk gurunya, 
kayunya bagi segala kebutuhannya itu, dibawakan saja oleh muridnya.
49
 
Merujuk dari pernyataan tersebut, maka dapat dilihat bahwa usaha yang 
dilakukan oleh para pendiri zawiyah dalam meningkatkan kualitas pembelajaran 
dengan mendatangkan para sā’id (guru bantu) dan juga penunjukan dari beberapa 
murid yang memilki kualitas pembelajaran yang baik, merupakan bagian yang tidak 
terpisahkan dalam membangun hubungan emosional dan spirit pembelajaran bagi 
murid-muridnya untuk selalu aktif di dalam menuntut ilmu di zawiyah. Namun, 
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Imran Kudus,  Sejarawan dan Budayawan Buton, Wawancara, Baubau, Tanggal 23, 28 Juni 
2018. 
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LM Anshari Idris, Tokoh Agama dan Budayawan Buton, Wawancara, Baubau, Tanggal 26 
Juni 2018. 
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LM Anshari Idris, Tokoh Agama dan Budayawan Buton, Wawancara, Baubau, Tanggal 26 
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hubungan mursyid dan murid tidak bisa hanya dilihat melalui aspek lahiriyah yang 
tergambar dalam bentuk adab, etika, kesopanan dan penghormatan kepada 
mursyidnya saja, melainkan hubungan tersebut diwujudkan dalam lautan kedalaman 
batin antara hamba dengan tuannya, antara mukmin dengan „ālim dan antara hamba 
dengan Tuhannya. Jika diteluri hubungan antara murid dan mursyid dalam zawiyah 
dapat dijumpai dalam karya-karya yang ditulis oleh pendirinya, salah satu cakupan 
yang membahas tentang hubungan mursyid dan murid terdapat dalam kabanti ajonga 
inda malusa karya H. Abdul Ganiu, dalam penggalan syair yang dikutip oleh La 
Niampe menyebutkan: 
Mincuanapo isarongi alimu   Belum dinamakan orang alim 
Nesabutuna adari mea rangana   Kalau hanya mengajar orang sesama  
Tabeanamo asarongi alimu   Kecuali yang dinamakan alim 
Apolimo taedari karona
50
   Sudah dapat mengajar dirinya 
Pengagalan syair tersebut, mengisyaratkan bagaimana kedalaman spritual 
yang dimilik oleh seorang mursyid untuk dipatrikan kedalam jiwa muridnya, karena 
hannya dengan sentuhan spritual hubungan antara mursyid dan murid dapat 
dirasakan, layaknya seperti merasa diri sendiri. Oleh karena itu, dalam proses 
pembelajaran di zawiyah, tasawuf merupakan sarana sekaligus media pembelajaran 
bagi murid di zawiyah untuk menjalin hubungan spritual di antara mereka. 
Berdasarkan pandangan tersebut, maka hubungan antara mursyid dan murid di 
dalam zawiyah diaplikasikan pada saat proses pembelajaran berlangsung, khususnya 
pada materi tasawuf, yang merupakan jembatan perjumpaan, bukan saja  antara murid 
dan mursyidnya, melainkan juga antara murid, mursyid dan Tuhannya. Dan inilah 
jembatan tranformasi keilimuan dalam zawiyah pada masa kesultanan Buton. 
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La Niampe, Syair Ajonga Inda Malusa: Pengantar dan Suntingan Naskah, h. 129. 
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Kurikulum yang dipakai dalam dunia tasawuf memang berorientasi untuk 
menjadikan peserta didik sebagai calon-calon sufi, melalui pembersihan diri dengan 
jalan maqāmat yang telah ditentukan oleh seorang mursyid atau syaikh. Hal ini 
mungkin sulit untuk diterapkan dalam dunia pendidikan modern saat ini, mengingat 
metode yang digunakannya bersifat intuisi melalui jalur kebatinan yang berbeda arah 
dengan pendidikan modern dengan metode pengetahuan yang bersifat lahiriyah. 
Namun, bukan berarti dimensi iman, ilmu dan amal ditinggalkan hanya karena 
perbedaan metode. Bukan kah inti dari metode adalah guru, dan ruh atau sprit guru 
tersebut dapat membawa murid (peserta didik) ke jalan ma’rifat Allah. 
3. Peran Zawiyah terhadap Perkembangan Pendidikan Islam di Buton 
Penggunaan istilah zawiyah sebagai institusi pendidikan Islam pada masa 
Kesultanan Buton sesungguhnya diadopsi dari sistem pembelajaran sufisme yang 
menerangkan kegiatan pembelajaran berada di pojok-pojok masjid, bertafakur, 
melakukan zikir sebagai bentuk pengejewantahan makna spritualisme hamba kepaada 
Tuhan-Nya, dan juga merupakan tempat sekelompok orang berkumpul untuk 
mendengarkan pengajaran seorang syaikh.
51
 Istilah ini kemudian digunakan pada 
masa kesultanan Buton di abad ke-19 (kesembilan belas) untuk menunjukkan 
kegiatan yang sama dengan sufisme, hanya saja zawiyah di Buton identik dengan 
sebuah bangunan tempat bertemunya murid dan mursyid, melakukan percakapan ilmu 
tasawuf dan fikih,
52
 membahas antara tersirat dan tersurat yang dikemudian hari 
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dikenal dengan ilmu rahasia atau ilmu hakekat
53
 suatu prespektif ontologis 
mengungkap tabir kemisteriusan sang Maha Misterium. 
Selain zawiyah, terdapat beberapa istilah model pendidikan Islam dalam 
tradisi sufisme, yaitu ribāṭ dan khanqah. Dua istilah ini menunjukkan suatu ruangan 
atau rumah tempat belajarnya para calon sufi.
54
 Sementara di masa kesultanan Buton 
dua Istilah ini tidak terlalu populer dibandingkan dengan zawiyah. Entah mengapa 
demikian, tidak secara pasti dijelaskan dalam wawancara dan literature yang ada, 
hanya saja disinyalir bahwa penyebutan istlah zawiyah sendiri awalnya lebih condong 
kepada praktek yang dilakukan oleh sejumlah murid dan mursyid di pojok-pojok 
masjid untuk berkhlawat dan berzikir, dan dalam perkembagannya kemudian 
dicirikan dengan sebuah bangunan. Biasanya disitu juga dimakamkan pendiri 
zawiyah, selain makam Sultan Muhammad Idrus Kaimuddin.
55
 
Zawiyah pada masa Kesultanan Buton memadukan dua unsur pembelajaran, 
yaitu ajaran tasawuf dan ajaran fikih, kemudian ditransformasikan ke dalam tiga 
bahasa, yakni bahasa Arab, Melayu dan Wolio (bahasa Buton)
56
. Proses transformasi 
ke dalam bahasa Wolio lebih dominan dibandingkan dengan dua bahasa tersebut. 
Menurut LM Anshari Idris pengunaan bahasa Wolio adalah salah satu aspek dalam 
memahamkan ajaran Islam kepada masyarakat, lebih lanjut ia menyebutkan bahwa: 
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Sebagian masyarakat bahkan sebagian muridnya juga seperti merasa jenuh 
dengan bahasa Melayu, maka didirikanlah zawiyah, hanya untuk memahamkan 
ajaran Islam dengan bahasa dan tulisan Buton, tidak lagi dalam bahasa 
Melayu.
57
  
Usaha memadukan dua unsur pembelajaran tasawuf dan fikih di Zawiyah, 
sesungguhnya memperkuat fondasi pemerintahan Kesultanan Buton itu sendiri, dan 
juga memurnikan ajaran-ajaran yang menyimpang dari syariat Islam. Di dalam 
riwayat dikatakan, bahwa pada masa Muhammad Idrus Kaimuddin menjadi sultan, 
pernah menjatuhkan hukuman mati kepada seseorang yang diketahui tidak melakukan 
shalat.
58
 Diceritakan juga oleh Imran Kudus dan al-Mujazi bahwa: 
Ada dua kisah informasi yang diterima secara turun temurun, yang pertama: ada 
seorang penasehat istana yang bergelar Bontona Wete itu di zamannya Sultan 
Muhammad Idrus Kaimuddin, di mana shalat berjamaah adalah wajib 
hukumnya, ternyata Bontona Wete baring-baring pada saat shalat subuh 
sementara azan sedang dikumandangkan, tetapi dia pura-pura shalat dan baring-
baring, kemudian kedapatan, maka dijatuhi hukuman dipenggal lehernya, 
karena telah mendustakan agama. Cerita yang kedua anaknya, namanya Haji 
Abdul Hadi, seorang ulama yang  juga banyak karyanya. Haji Abdul Hadi itu 
dia shalat subuh pada saat matahari telah terbit, maka bapaknya (Sultan 
Muhammad Idrus Kaimuddin) menggali tanah untuk menguburnya hidup-hidup 
supaya tidak menjadi contoh buat orang lain, setelah mau dikubur hidup-hidup 
maka datanglah seorang anggota senat bertemu beliau mempertanyakan mana 
dasar hukumnya, kenapa orang itu harus dikubur hidup-hidup, sultan 
Muhammad Idrus Kaimuddin menjawab: “jika seandainya anaknya seorang 
sultan melakukan kesalahan maka sama hukumannya dengan hamba sahaya”, 
tetapi karena tidak ada dasar hukumnya, maka mereka sepakat, harus 
diasingkan keluar, kemudian Bontona Peropa Haji Abdul Rahim berkata: 
“tidak boleh anak-anak yang dalam proses belajar karena kesalahannya 
kemudian diasingkan, dan tidak jelas diasingkan di mana”, maka dia harus 
berangkat ke Makkah al-Mukarramah untuk menuntut ilmu, maka diantarlah 
dia samapai ke sana.
59
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Sebagai akibat dari pengaruh tasawuf yang mengabaikan syariat yang pernah 
masuk di Buton sebelumnya, tidak mengherankan jika pada abad ke-19 (kesembilan 
belas) terdapat penganut ajaran itu. Berdasarkan hasil penelitian yang dilakukan 
schoorl, bahkan sampai abad ke-20 (kedua puluh), ajaran seperti itu masih dijumpai 
di lingkungan keraton.
60
 Akan tetapi yang menjadi ajaran yang dianut oleh sultan dan 
ulama kesultanan adalah ajaran yang memadukan tasawuf dengan syariat, 
sebagaimana yang diajarkan oleh Gazali dan al-Sammān. Hal ini tercermin dalam 
naskah-naskah peninggalan mereka tersebut.
61
 
Ajaran-ajaran tasawuf dan fikih di zawiyah berkembang pesat pada 
pemerintahan kesultanan Buton, namun keberadaan zawiyah sendiri, hanya dapat 
dinikmati oleh  kalangan di wilayah keraton Buton. Sehingga timbullah pemahaman 
sebagaian di kalangan masyarakat Buton, bahwa ilmu tasawuf di zawiyah, hanya 
diperuntukan bagi kalangan di dalam wilayah keraton dalam hal ini para bangsawan 
keturunan kaumu dan walaka, bukan untuk kalangan luar yaitu papara dan batua di 
kadie. 
Sejalan dengan sumber pada abad ke-19 yang diteliti oleh Abd. Rahim Yunus 
di beberapa tempat bekas wilaya kadie, yaitu Wanci, Pasar Wajo, Lasalimu, dan 
Kabaena menunjukan bahwa tidak dikenal adanya bekas zawiyah di daerah bekas 
kadie tersebut, dan tidak dijumpai pula orang biasa (papara dan batua) memiliki 
ajaran-ajaran tasawuf baik yang lisan maupun tertulis yang ditinggalkan oleh 
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pendahulu-pendahulu mereka pada masa kesultanan. Bekas zawiyah hanya ada pada 
pusat kesultanan, dan naskah-naskah peninggalan ajaran tasawuf hanya ditemukan 
pada keturunan kaumu dan walaka. Hal ini menunjukan bahwa pengajaran tasawuf 
pada masa kesultanan Buton hanya berlaku khusus bagi kalangan kaumu dan walaka 
di Keraton, tidak bagi kalangan papara dan batua di kadie.
62
 Oleh karena itulah, 
maka timbul pemahaman bahwa zawiyah sebagai pendidikan Islam pada masa 
kesultanan Buton cenderung bersifat ekskulif. 
Pola pembelajaran di zawiyah juga bersifat sentralistik, dengan memfokuskan 
mursyid sebagai satu-satunya sumber pembelajaran, sehingga dituntut bagi seorang 
mursyid memilki keahlian tertentu dalam berbagai bidang pembelajaran. Hal ini 
berguna bagi para murid untuk lebih kreatif dan sungguh-sungguh mengikuti proses 
pembelajaran tersebut. Berkenaan dengan hal itu, dalam pembelajaran tasawuf LM 
Anshari Idris mengatakan bahwa seorang mursyid adalah orang yang sudah terbuka 
tabir penglihatannya (kasyaf) secara gaib, sehingga murid yang memasuki 
pembelajaran tasawuf (tarekat) dibimbing langsung oleh mursyidnya.
63
 Kendati 
demikian, proses pembelajaran pada satu sumber ini membutuhkan banyak energi 
yang harus dikorbankan, terlebih lagi mursyid yang ada di Zawiyah adalah para 
pejabat di Kesultanan Buton. 
Menelusuri jejak epistemologi yang berkembang di dunia pedidikan tinggi 
Islam klasik, maka yang nampak adalah epistemologi intuisi atau irfani. Berbeda 
dengan aliran lainnya di dunia modern saat ini yang menggunakan akal dan panca 
indra sebagai dasar epistemologi ilmu pengetahuan. Intuisi atau irfan tidak mengakui 
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kebenaran pengetahuan yang dihasilkan oleh dua sumber pengetahuan ini. sehingga 
dipandang bahwa dalam mistisisme Islam, irfani merupakan sumber pengetahuan 
sebenarnya, di mana intuisi atau ilham yang (diyakini) berasal dari dunia spiritual 
(Tuhan) dan langsung menuju ke hati. Inilah pengetahuan yang hakiki yang 
kebenarannya sangat absolut. Dengan kata lain, sumber pengetahuan sebenarnya 
bukanlah mata dan akal. Hatilah yang dipandang sebagai sumber pengetahuan hakiki. 
Mata dan rasio dipandang sering kali menipu manusia, sementara hati mengatakan 
yang sebenarnya. Hati yang bersih menjadi sumber pengetahuan yang prima, yang 
dapat berfungsi secara laduni mendatangkan pengetahuan yang bersifat kasyaf.
64
 
Disebabkan sifatnya yang transenden-spiritualis, maka metode intuisi sulit 
diukur dan dijabarkan secara akademis. Metode intuisi bersifat religius-mistis yang 
hanya dapat diselami dengan keterlibatan langsung dalam metode-metode tersebut. 
Dapat dijelaskan bahwa metode-metode tersebut terkait dengan aktivitas pembersihan 
diri, hati, dan jiwa. Terkait dengan persoalan pembersihan diri dan hal-hal mistis, 
maka metode intuisi adalah metode yang dikembangkan dalam mistisisme yang 
dikenal dengan maqāmat-maqāmat atau fase-fase. Dalam mistisisme hati yang bersih, 
yang dapat melahirkan pengetahuan laduni adalah hati yang melalui beberapa 
tahapannya telah sampai pada “kedekatan”-Nya dengan zat spiritual. Beberapa 
maqāmat mistis yang juga menjadi metode intuisi adalah  zuḥd, fana, ma’rifah, 
mahabbah, al-hulul dan ittihad.
65
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Di samping metode-metode tersebut, metode yang tidak pernah dilepaskan 
dalam kesehariannya adalah metode ẓikir dan metode riyāḍah.66 Metode lainnya yang 
sangat populer di kalangan sufi adalah tarekat. Tarekat adalah jalan yang ditempuh 
para sufi dan digambarkan sebagai jalan yang berpangkal pada syari‟at, sebab jalan 
utama adalah syara’ dan anak jalannya dinamakan ṭarīq.67  
Beberapa ajaran tasawuf dan metode intiusi atau irfani tersebut, berkembang 
pula di zawiyah yang juga mempengaruhi paham mistisme Islam di wilayah 
pemerintahan Kesultanan Buton, di antaranya adalah pemahaman atas fana’ dan 
baqā, żikr, khalwat, murāqabah, maqāmāt, dan waḥdah al-wujūd.68 Metode-metode 
ini digunakan di zawiyah, seiring dengan proses transformasi Islam di wilayah 
kesultanan Buton mulai dari perempat pertama abad ke-17 (ke tujuh belas) masa 
kekuasaan Sultan La Elangi bergelar, Dayyān Iḥsān al-Ḍin atau Oputa Mobolina 
Pauna (1597-1631) dengan konsep wujūdīyah yang digunakan pada pemerintahannya 
sampai awal abad ke-19 (ke sembilan belas) masa kekuasaan Sultan Muhammad 
Idrus Kaimuddin bergelar Qāim al-Dīn I atau Oputa Moko Baadiana (1824-1851).69 
Zawiyah dalam perkembangannya kemudian mengalami kemunduran sejak 
ditinggalkan oleh para pendirinya pada akhir abad ke-19 (kesembilan belas). Tidak 
ada lagi institusi-institusi pendidikan Islam seperti zawiyah yang diterapkan di Buton 
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sampai saat ini, Imran Kudus dkk menyebutkan bahwa “sampai saat ini, belum ada 
zawiyah di Buton selain dari zawiyah pada masa itu, hanya bekas ajarannya yang 
dapat disinyalir sebagai ajaran yang ada di zawiyah”.70 Jika dikaji secara mendalam 
terhentinya keilmuan pasca pendiri-pendiri zawiyah, selain tidak adanya pengkaderan 
yang sistematis dari para ulama pendahulu, juga disebabkan karena adanya pola 
penyebaran Islam pada masa-masa awal yang bersifat struktural.
71
 Hal inilah yang 
membuat mengapa zawiyah kurang membumi di separuh abad ke-20 (kedua Puluh). 
LM Anshari Idris menyebutkan bahwa:  
satu-satunya pengaruh zawiyah yang sampai saat ini dapat diaplikasikan dalam 
kehidupan masyarakat Buton adalah ajarannya saja, seperti pendidikan 
akhlaknya, misalkan kalau berjalan sama-sama, antara orang tua dengan anak-
anak, anak-anak selalu di belakang orang tua, atau orang tua dengan guru, atau 
mahasiswa dengan dosen, anak-anak selalu dibelakang, kemudian antara lain, 
kalau dari segi umur artinya berbeda dan sebagainya, di mana yang terkakak itu 
berjalan di sebelah kanan dua orang atau empat orang begitu, yang adik di 
kirinya, anak itu atau mahasiswa itu jangan lebih dulu dari dosennya, dan selalu 
disebalah kiri itu akhlaknya, itu hasilnya dari zawiyah dalam pergaulan. 
Sementara institusinya sudah tidak ada lagi”.72 
Deskripsi tentang zawiyah sebagai lembaga pendidikan Islam di Buton pada 
masa lalu, menunjukan secara tegas hubungan erat antara kultur keraton dan zawiyah 
atau hubungan antara pelajar (santri) dan elit. Dalam artian bahwa santri di zawiyah 
merupakan golongan elit atau bangsawan, yakni kaomu dan walaka. Hal ini 
disebabkan keberadaan zawiyah itu sendiri di wilayah keraton sebagai suatu 
pemukiman yang dalam tradisi Buton masa lalu, bahkan sampai saat ini merupakan 
wilayah yang hanya dihuni oleh golongan terbatas bagi para bangsawan. Oleh karena 
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itulah sampai saat ini, jabatan-jabatan yang ditetapkan dalam  aturan adat, seperti 
lakina agama, imam, khatib dan modim hanya bagi golongan kaumu dan walaka.
73
  
Seiring dengan perkembangan ajaran zawiyah di Buton. Telah pula terjadi 
transformasi pendidikan Islam yang dibawa oleh putra-putra Buton, setelah sekian 
lama menuntut ilmu dan belajar di Timur Tengah pada separuh abad ke-20 (kedua 
puluh), mereka itu antara lain adalah KH. Asy‟ari, KH. Syukur, KH Ibrahim dan KH. 
Daud. Tidak secara pasti disebutkan kapan kedatangan mereka ke tanah Buton mulai 
menyebarkan ajaran Islam, namun M. Alifuddin menyebutkan bahwa pada akhir 
dekade 50-an hingga akhir tahun 70-an penyebaran dan pengajaran agama Islam di 
Buton telah dikembangkan.
74
 
Kedatangan 4 (empat) ulama tersebut, telah membawa pengaruh terhadap 
proses tranformasi ajaran Islam di Buton, yang semula tertutup dan ekslusif hanya 
untuk masyarakat keraton (golongan kaomu dan walaka) saja, berubah menjadi 
terbuka untuk setiap lapisan masyarakat Buton. Empat orang ulama tersebut 
menyebarkan ajaran Islam di berbagai daerah, termasuk di kadie dan barata (bekas 
wilayah kekuasaan kesultanan Buton).  
Riha Madi dalam M. Alifuddin menyebutkan bahwa 3 (tiga) di antara 4 
(empat) orang ulama tersebut selain sebagai ulama, juga merupakan aktor penggerak 
dalam proses penyebaran Islam di Buton. Seperti KH. Asy‟ari, selain sebagai Imam 
di Masjid Raya Baubau (nama kota Buton saat ini) juga sebagai rohaniawan di 
Lembaga Pemasyarakatan Kota Baubau. Sementara KH. Ibrahim selain sebagai 
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hakim agama kota Baubau, juga mengajar dan membina pengajian khususnya dalam 
bidang qirā’ah. Sedangkan KH. Syukur, selain keberadaannya di Baubau, juga 
membina masyarakat muslim di wilayah kecamatan Gu, Lakudo, dan Mawasangka 
(dua daerah yang disebutkan pertama, yakni Gu, dan Lakudo merupakan bekas kadie 
kesultanan Buton, sedangkan Mawasangka adalah daerah bekas barata kesultanan 
Buton). Dan KH. Daud selain melakukan akitivitas dakwah melalui kepulauan 
Kabaena, juga mendirikan madrasah.
75
 Melaui keempat ulama tersebut, proses 
transformasi ajaran Islam di Buton dapat dirasakan oleh masyarakatnya, baik secara 
formal maupun non formal. 
     Berdasarkan pandangan tersebut, maka pendidikan Islam di Buton sejalan 
dengan proses transformasi ajaran Islam yang dibawa oleh ulama-ulama besar yang 
sebelumnya belajar agama di Timur Tengah. Kendati dinamika perkembangannya 
mengalami pasang surut, namun justru menjadi warna baru bagi transformasi 
pendidikan Islam di tanah Buton. Proses perkembangan pendidikan Islam di Buton 
ditandai dengan adanya zawiyah, sebagai mercusuar pendidikan Islam yang 
menanamkan tasawuf dan fikih menjadi epistemologi pendidikan Islam. Dan juga 
kedatangan ulama-ulama Buton yang sebelumnya belajar dari Timur Tengah 
membawa visi dan misi keislaman untuk dinikmati oleh setiap lapisan masyarakat 
Buton tanpa terkecuali.  
B. Pembahasan 
Merujuk dari hasil penelitian tersebut, jika dianalisis secara menyeluruh maka 
zawiyah merupakan sebuah institusi pendidikan Islam yang diadopsi dari tradisi 
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pembelajaran sufisme dan diadaptasikan di kesultanan Buton pada abad ke-19 M. 
Proses adaptasi ajaran sufisme di zawiyah ini, sebagai bagian yang tidak terpisahkan 
dari proses interaksi antara Islam dan tradisi masyarakat lokal (kesultanan Buton) 
agar ajaran Islam dapat diterima secara utuh oleh masyarakatnya.  
Pandangan tentang Islam di Buton sama halnya dengan pandangan Islam di 
wilayah Nusantara lain. Islam masuk di kepulauan Buton dibawah oleh para 
pedagang muslim dari Gujarat, India, dan kaum muslim kebangsaan Arab. Hal ini 
mengingat Buton adalah tempat yang strategis bagi masuk dan keluarnya arus 
perdagangan, baik dari pulau Jawa maupun Sulawesi Selatan menuju Maluku, 
maupun sebaliknya, maka Buton sebagai pelabuhan tempat persinggahan dari Jawa 
kebelahan timur Indonesia, terutama ke Maluku atau Ternate. Sejak tahun 1542 M 
(948 H) Buton merupakan satu-satunya kerajaan Islam yang resmi di Sulawesi 
Tenggara. Hal ini ditandai dengan terbangunnya sistem pemerintahan dengan sistem 
kesultanan.
76
 
Melihat bagaimana proses interaksi antara Islam dan budaya lokal pada 
kesultanan Buton dapat dianalisis dengan menggunakan teori Taufik Abdullah. 
Merutnya teori interaksi antara Islam dan budaya lokal dapat digolongkan ke dalam 
tiga kategori, yaitu pola Pasai, Malaka, dan Jawa. Pola Pasai ditandai dengan ajaran 
Islam yang tumbuh bersama-sama dengan kekuasaan negara, dan Islam menjadi 
landasan sosial politik negara. Sedangkan pola Malaka ditandai dengan proses 
penyebaran dan penerimaan Islam melalui kekuatan magis atau yang lainnya, terjadi 
melalui konversi kekuasaan lokal ke dalam kekuasaan Islam. Sementara pola Jawa 
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ditandai dengan proses penyebaran Islam yang terjadi malalui penaklukan pusat 
kekuasaan lokal seperti Majapahit oleh kekuasaan Demak.
77
  
Berdasarkan teori Abdullah tersebut, maka kesultanan Buton bagian dari pola 
Pasai dan pola Malaka, karena Islam masuk di Buton bukan dengan cara penaklukan, 
tetapi melalui seorang sufi yang bernama Syaikh Abdul Wahid datang dari Patani, 
mengislamkan raja ke-6 (keenam) Lakilaponto dan diberinya gelar Sultan Qāim al-
Dīn Khalīfah al-Khāmis,78 bersamaan dengan itu pula sistem kerajaan berubah 
menjadi sistem kesultanan.  Proses perubahan dari kerajaan kepada kesultanan juga 
menandai berakhirnya mistisime Hindu yang sebelumnya menjadi dasar keyakinan 
masyarakat Buton berganti menjadi mistisisme Islam melalui ajaran tasawuf dan 
fikih.  
Teorisasi Abdullah tentang pola Pasai, Malaka dan pola Jawa berujung pada 
pembentukan formasi Islam secara integratif dan dialog. Dalam pola integratif 
terdapat tiga faktor yang menjadi dasar pembentukan Islam dengan tradisi masyarakat 
lokal, yaitu  
1. Integarasi tersebut ditandai oleh dominasi Islam atas sistem lokal 
2. Integrasi yang didominasi oleh sistem lokal 
3. Intgrasi yang secara teoretis terjadi di atas sintesa keduanya.79  
Catatan yang sama juga terdapat dalam pola dialog. Dalam pola ini, terdapat 
dua faktor mendasar yang secara teoretis sangat berbeda yakni antara pola dialog 
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yang terjadi secara harmonis antara Islam dan tradisi masyarakat lokal dan pola 
dialog yang terjadi pada tingkat latent atau manifest ditandai oleh konflik yang 
mendasar antara Islam dan masyarakat lokal. Oleh karena itulah  Suryo dalam Muh. 
Alifuddin menambahkan 4 (empat) formasi sosial Islam yang mungkin terjadi dalam 
hubungan atau interaksi antara Islam dengan masyarakat setempat (budaya lokal). 
Pola yang pertama dan kedua merupakan dua varian dari pola integratif yang sama 
dengan pola yang diusulkan Abdullah, yaitu “pola Islamisasi”, sedangkan yang kedua 
adalah “pola pribumisasi”. Pola ketiga dan keempat disebutnya sebagai varian dari 
pola Abdullah yaitu pola dialog, masing-masing dari pola itu dapat menjadi “pola 
negosiasi” dan “pola konflik”.80 
Pola yang disebutkan oleh Abdullah dan Suryo tersebut, jika dianalisis secara 
mendalam, maka proses pembentukan zawiyah di Buton merupakan bagian dari pola 
integratif, atau pola Islamisasi dan pribumisasi. Dalam pola ini Islam menjadi bagian 
intristik dari tradisi masyarakat Buton dengan menamamkan kesadaran berfikir 
melalui pembentukan lembaga zawiyah sebagai usaha memperkokoh fondasi 
keislaman pemerintahan kesultanan Buton. Di zawiyah inilah para pejabat-pejabat 
istana sekaligus pendiri-pendiri zawiyah (Sultan Muhammad Idrus Kaimuddin, Haji 
Abdul Ganiu/Kanepulu Bula, Muhammad Nuh/Kanepulu Bente, dan Sultan 
Muhammad Umar) bertemu dan bercakap dengan masyarakat Buton membahas 
kesejatian Islam tanpa ada batas-batas tertentu kecuali adab seorang murid kepada 
mursyidnya. 
Berdasarkan pandangan tersebut, maka dapat disimpulkan bahwa pendidikan 
Islam di zawiyah pada masa kesultanan Buton abad ke-19 (kesembilan belas) 
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merupakan bagian dari proses Islamisasi antara Islam dan budaya lokal yang 
diintegrasikan dalam proses pembelajaran di zawiyah menggunakan kurikulum sufi 
dan diadaptasikan dengan tradisi setempat melaui penggunaan bahasa Arab, Melayu 
dan Wolio (bahasa Buton). Proses Islamisasi inilah yang kemudian mendapat tempat 
di hati masyarakat Buton, meskipun pelaksanaan pendidikannya masih bersifat 
ekslusif hanya terbatas pada masyarakat keraton saja, namun telah memberi inspirasi 
bagi perkembangan pendidikan Islam selanjutnya, melalui putra-putra Buton yang 
datang dari Timur Tengah memberikan pencerahan keislamam bagi masyarakat 
Buton secara menyeluruh tanpa terkecuali.  
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BAB V 
PENUTUP 
A. Kesimpulan 
Berdasarkan hasil penelitian dan pembahasan tentang pendidikan Islam di 
zawiyah pada masa kesultanan Buton abad ke-19, maka dapat disimpulkan sebagai 
berikut: 
1. Zawiyah sebagai institusi pendidikan Islam pada masa kesultanan Buton 
merupakan hasil adaptasi antara ajaran Islam dan tradisi masyarakat lokal 
dicirikan dengan bangunan tempat bersemayamnya murid dan mursyid 
melakukan pembelajaran agama Islam dalam bidang tasawuf dan fikih. 
Didirikan pada awal abad ke-19 (kesembilan belas) di masa pemerintahan 
Sultan Muhammad Idrus Kaimuddin sampai masa Sultan Muhammad Umar 
(1824/1851-1885/1906 M). Terdapat empat zawiyah pada masa kesultanan 
Buton, dibangun sesuai dengan nama pendirinya, yaitu zawiyah Sultan 
Muhammad Idrus Kaimuddin, zawiyah H. Abdul Ganiu (Kenepulu Bula) 
zawiyah Muhammad Nuh (Kanepulu Bente) dan zawiyah Sultan Muhammad 
Umar (1885-1906 M). 
2. Pelaksanaan pendidikan Islam di zawiyah bersifat tradisional dan sentralistik, 
karena menjadikan seorang mursyid sebagai figur utama dalam proses 
pembelajaran. Materi ajarnya hanya dalam bentuk jadwal yang telah 
disepakati bersama. Materi pembelajarannya memuat dua unsur yaitu ilmu 
tasawuf, dan ilmu fikih. Ilmu tasawuf yang meliputi tasawuf tarekat dan 
tasawuf teosofi atau falsafi. Sedangkan ilmu fikih mencakup kaidah uṣūl dan 
fikih, atau meliputi ibadah mahḍah dan muamalah termasuk di dalamnya 
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sastra dan pemerintahan. Sedangkan metode pembelajaran di zawiyah 
disesuaikan dengan materi pembelajarannyan. Dan metode yang paling 
menonjol adalah metode suluk dalam tasawuf. Sementara Hubungan antara 
mursyid dan murid di dalam zawiyah dilandasi semangat kepercayaan yang 
diimplementasikan melalui tingkah laku dan perbuatan sehari-hari. 
3.  Peran zawiyah terhadap perkembangan pendidikan Islam di Buton adalah 
sebagai sarana perjumpaan untuk menanamkan nilai-nilai Islam bagi 
masyarakat Buton agar penyebaran Islam di tanah Buton lebih masif. 
Meskipun perkembangannya hanya berada di wilayah keraton, tidak pada 
wilayah kadie dan barata yang merupakan bekas wilayah kekuasaan 
kesultanan Buton. Disebabkan pola penyebaran Islam di zawiyah pada masa 
itu cenderung bersifat struktural, hanya berlaku pada golongan bangsawan 
(kaomu dan walaka) tidak pada golongan masyarakat biasa (papara) dan 
batua (budak).  
B. Implikasi Penelitian 
1. Kajian tentang penelitian pendidikan Islam di zawiyah pada masa 
kesultanan Buton diharapkan dapat menjadi tambahan pemikiran dalam 
khazana ilmu pengetahuan tentang lembaga pendidikan Islam di Buton. 
Dan juga menjadi pijakan untuk menelaah tradisi keislaman yang 
diwariskan oleh para leluhur di Buton 
2. Penelitian ini juga diharapkan dapat memberi masukan kepada insan 
akademik, budayawan dan sejarawan terkait dengan pendidikan Islam 
pada masa kesultanan Buton khususnya zawiyah. 
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3. Penelitian ini juga diharapkan dapat menjadi masukan dan tambahan bagi 
peneliti selanjutnya untuk menelusuri jejak pendidikan Islam pada masa 
kesultanan Buton khsusunya zawiyah.  
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Lampiran 01 
TRANSKRIP WAWANCARA 
Nama Informan  : Imran Kudus, M.Sc. 
Hari/Tanggal  : Sabtu, 23 Juni 2018 M 
Waktu   : 12.40 Wita  
Tempat Wawancara : Kediaman Pak La Ode Munafi Kota Baubau 
No 
Materi Wawancara 
Pertanyaan Jawaban 
1 Apa yang anda tahu tentang 
Zawiyah pada masa Kesultanan 
Buton? 
Istilah Zawiyah pada hakekatnya dirujuk 
dari ajaran tasawuf yang menggambarkan 
pola pembelajaran kaum sufi berada di 
pojok-pojok Masjid melakukan ritus berupa 
amalan-amalan zikir yang telah diberikan 
oleh mursyid kepada muridnya. Sementara 
Zawiyah di masa kesultanan Buton identik 
dengan sebuah bangunan, awalnya untuk 
menyebarkan ajaran tasawuf sesuai dengan 
aliran pendirinya, namun dalam 
perkembangannya ajaran-ajaran fikih juga 
mendominasi dalam Zawiyah. biasaya 
penyebutan nama Zawiyah disandingkan 
dengan nama pendirinya, ada empat 
Zawiyah di Buton, yaitu: Zawiyah Sultan 
Muhammad Idrus Kaimuddin, Zawiyah H. 
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Abdul Ganiu (Kanepulu Bula), Zawiyah 
Muhammad Nuh (Kanepulu Bente) dan 
Zawiyah Sultan Muhammad Umar keempat 
Zawiyah ini tiga masih ditemukan bekas-
bekasnya satu masih dalam keadaan yang 
bagus dua tinggal puing-puingnya dan satu 
tidak ditemukan lagi jejaknya. 
2 Kapan Zawiyah di Buton 
didirikan?  
Zawiyah di Buton didirikan pada awal abad 
ke-19 pertama kali oleh Sultan Muhammad 
Idrus Kaimuddin, sementara Zawiyah pada 
masa Sultan La Jampi bisa saja merupakan 
cikal bakal Zawiyah yang ada pada 
pemerintahan kesultanan Buton, karena di 
masa itu ajaran dan aliran tasawuf telah 
berkemabang pesat, hanya saja Zawiyah 
yang didirikannya tidak meninggalkan 
karya-karya tasawuf sesuai dengan aliran 
pendirinya yang disinyalir beraliran tarekat 
Qadariyah oleh karena itu keberadaanya 
masih dipertanyakan 
3 Kenapa Zawiyah didirikan? Tujuannya belajar ilmu ajaran tasawuf, tapi 
kemudian berkembang juga pada ilmu fikih 
dengan harapan agar masyarkatnya mampu 
mengamalkan ajaran-ajaran Islam dengan 
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baik. 
4 Bagaimana ciri khas pada 
masing-masing Zawiyah di masa 
Kesultanan Buton 
Pada umumnya para pendiri Zawiyah di 
kesultanan Buton menempatkan proses 
pembelajaran dalam satu bangunan 
Zawiyah. Selain digunakan sebagai tempat 
pembelajaran, bangunan Zawiyah juga 
dimanfaatkan sebagai sarana Ibadah shalat 
lima waktu oleh mursyid dan muridnya, 
seperti yang terdapat pada Zawiyah H. 
Abdul Ganiu, Zawiyah Muhammad Nuh, 
dan Zawiyah sultan Muhammad Umar. 
Berbeda halnya dengan Zawiyah sultan 
Muhammad Idrus Kaimuddin, ia membagi 
dan menempatkan proses pembelajaran di 
bangunan Zawiyah sendiri, dan di Masjid 
beliau (Masjid Kuba yang berdiri kokoh 
sampai saat ini). Sepertinya Sultan 
Muhammad Idrus Kaimuddin memisahkan 
pola pembelajarannya, oleh karena dia 
memilki tingkatan murid yang berbeda. 
Murid-murid yang belajar ilmu fikih dan 
ilmu agama yang lain ditempatkan di 
Masjid, sedangkan murid-murid yang 
mendalami ilmu tasawuf ditempatkan di 
Zawiyah 
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5 Materi apa saja yang diajarkan 
di Zawiyah? 
Materi pembelajaran Zawiyah pada awalnya 
tasawuf, kemudian fikih, ibadah dan akhlak, 
seperti pembahasan tentang ṭahara, bacaan 
al-Qur’ān mulai dari ilmu tajwid, sampai 
kepada bentuk lagunya.  
6 Kapan ilmu fikih mulai 
diajarkan di Zawiyah? 
Kira-kira sepeninggal sultan Muhammad 
Umar, fikih itu mulai diajarkan di Zawiyah 
atau sebelumnya, tapi yang jelas sepeninggal 
sultan Muhammad Umar itu, pembelajaran 
fikih itu sudah ada. 
7 Bagaimana proses penyucian 
jiwa atau metode suluk dalam 
pembelajaran tasawuf? 
Dalam rangka mensucikan jiwa, maka 
murid-murid di Zawiyah mendapatkan 
suluk, sebagian ditempatkan di bawah 
kolong Zawiyah yang dibangun untuk proses 
suluk, sebagian juga ditempatkan di rumah-
rumah disiapakan ruangan khusus atau sogi 
untuk bersuluk satu, dua, atau tiga hari, 
diberikan makan sedikit, dan disuruh 
berzikir oleh mursyidnya. bagi murid yang 
menjalanin proses tarekat itu. 
8 Apakah ada guru-guru lain 
selain pendiri Zawiyah itu 
sendiri? 
Pada masa sultan Muhammad Idrus 
Kaimuddin dia guru satu-satunya di 
lembaganya itu, tapi, di lembaga yang lain di 
Zawiyah H Abdul Ganiu dia juga guru, 
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begitu juga sebaliknya, karena keduanya 
hidup pada zaman yang sama, di dalam 
riwayat lokal dicertiakan pula dia 
mendatangkan 40 said bergantian, said ini 
dari mana saja mungkin dari Hadral Maut, 
atau dari Arab Timur Tengah lain, dalam 
tradisi lokalnya dia kebagian 40 sa’id, atau 
guru bantu dari luar daerah gantian terus 
setiap tahun 40 orang, memang dari riwayat 
lokalnya diceritakan begitu, sampai yang 
terkahir datang gurunya itu, syekh 
Muhammad Sumbul al-Makki, orang Buton 
menyebutnya syekh mancuana, karean dia 
datang itu sudah usianya sangat sepuh. 
9 Kenapa digunakan istilah 
Zawiyah, bukan istilah Ribāṭ 
atau Khanqah yang juga populer 
tradisi pembelajran sufisme? 
Penggunaan istlah Zawiyah awalnya lebih 
condong kepada praktek yang dilakukan 
oleh sejumlah murid dan mursyid di pojok-
pojok Masjid untuk berkhlawat dan berzikir, 
tetapi dalam perkembagannya kemudian 
dicirikan dengan sebuah bangunan. Biasanya 
disitu juga dimakamkan pendiri Zawiyah, 
selain makam Sultan Muhammad Idrus 
Kaimuddin yang ada di Masjidnya, yaitu 
Masjid Kuba. 
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10 Apa pengaruh ajaran tasawuf 
dan fikih pada masa kesultanan 
Buton?  
Pengaruhnya tentu saja memperkuat fondasi 
pemerintahan Kesultanan Buton itu sendiri, 
dan juga memurnikan ajaran-ajaran yang 
menyimpang dari syariat Islam. Ada dua 
kisah informasi yang diterima secara turun 
temurun, yang pertama: ada seorang 
penasehat istana yang begelar Bontona Wete 
itu di zamannya sultan Muhammad idrus 
kaimuddin, di mana shalat berjamaah adalah 
wajib hukumnya, ternyata Bontona Wete 
baring-baring pada saat shalat subuh 
sementara azan sedang dikumandangkan, 
tetapi dia pura-pura shalat dan baring-baring, 
kemudian kedapatan, maka dijatuhi 
hukuman dipenggal lehernya, karena telah 
mendustakan agama. Cerita yang kedua 
anaknya, namanya Haji Abdul Hadi, seorang 
ulama yang juga banyak karyanya. Haji 
Abdul Hadi itu dia shalat subuh pada saat 
matahari telah terbit, maka bapaknya (Sultan 
Muhammad Idrus Kaimuddin) menggali 
tanah untuk menguburnya hidup-hidup 
supaya tidak menjadi contoh buat orang lain, 
setelah mau dikubur hidup-hidup maka 
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datanglah seorang anggota senat bertemu 
beliau mempertanyakan mana dasar 
hukumnya, kenapa orang itu harus dikubur 
hidup-hidup, sultan Muhammad Idrus 
Kaimuddin menjawab: “jika seandainya 
anaknya seorang sultan melakukan 
kesalahan maka sama hukumannya dengan 
hamba sahaya”, tetapi karena tidak ada dasar 
hukumnya, maka mereka sepakat, harus 
diasingkan keluar, kemudian Bontona 
Peropa Haji Abdul Rahim berkata: “tidak 
boleh anak-anak yang dalam proses belajar 
karena keslahannya kemudian diasingkan, 
dan tidak jelas diasingkan di mana”, maka 
dia harus berangkat ke Makkah al-
Mukarramah untuk menuntut ilmu, maka 
diantarlah dia sampai ke sana. 
11 Apakah ada Zawiyah lain, selain 
4 (empat Zawiyah) setelah masa 
kesultanan Buton?  
Sampai saat ini, belum ada Zawiyah di 
Buton selain dari Zawiyah pada masa itu, 
hanya bekas ajarannya yang dapat disinyalir 
sebagai ajaran yang ada di Zawiyah 
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TRANSKRIP WAWANCARA 
Nama Informan : La Ode Muhammad Anshari Idris 
Hari/Tanggal  : Selasa, 26 Juni 2018 M 
Waktu   : .18.36 Wita 
Tempat Wawancara : Kediaman La Ode Muhammad Anshari Idris Kota Baubau 
No 
Materi Wawancara 
Pertanyaan Jawaban 
1 Apa yang anda tahu tentang 
Zawiyah pada masa Kesultanan 
Buton? 
 
 
 
Kanepulu Bula Haji Abdul Ganiu 
mendirikannya itu ketika melihat artinya 
sebagian masyarakat bahkan sebagian 
muridnya juga sudah kayak merasa jenuh 
dengan bahasa Melayu, maka didirikanlah 
Zawiyah, 
2 Apa tujuan didirikannya 
Zawiyah? 
Tujuannya untuk memahamkan ajaran Islam 
dengan bahasa Wolio agar masyarakatnya 
dapat mengamalkan ajaran Islam dengan 
baik.   
3 Kapan Zawiyah didirikan? Keberadaan Zawiyah pada masa kesultanan 
Buton di awal abad ke-19 pada masa Sultan 
Muhammad Idrus Kaimuddin. 
4 Apakah ada syaratnya orang 
belajar tasawuf di Zawiyah 
Untuk mempelajari ilmu tasawuf yang ada 
di Zawiyah harus berumur 40 tahun, telah 
lulus ilmu fikih dan dipilih langsung oleh 
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mursyidnya 
5 Bagaimana proses pembelajaran 
di Zawiyah? 
Di dalam Zawiyah digunakan jadwal 
pembelajaran untuk materi apa yang mesti 
diajarkan pada murid-muridnya sesuai 
dengan kesepakatan bersama. 
6 Bagaimana metode suluk pada 
pembelajaran di Zawiyah? 
Murid yang mendapatkan suluk disiapkan 
ruang yang khusus berupa kolambu, dan 
disiapkan juga makan dan minuman yang 
dibutuhkan. Murid hanya menjali proses 
suluk, dengan materi zikir yang diberikan 
oleh mursyidnya. Proses suluk dapat 
berjalan satu, dua atau tiga hari, bahkan 
empat puluh hari, tergantung kemampuan 
murid tersebut saat disuluk, tetapi bukan 
berarti bahwa setelah disuluk dia telah lulus 
belajar ilmu tasawuf. Hal itu hanya bisa 
ditentukan oleh mursyidnya sendiri. 
7 Apakah seorang mursyid 
memiliki kemampuan tertentu 
dalam pembelajaran, khususnya 
metode pembelajaran tasawuf?  
Mursyid adalah orang yang sudah terbuka 
tabir penglihatannya (kasyaf) secara gaib, 
sehingga murid yang memasuki 
pembelajaran tasawuf (tarekat) dibimbing 
langsung oleh mursyidnya. 
8 Bagaima sikap seorang murid 
terhadap mursyidnya yang ada 
Tanggung jawab seorang mursyid kepada 
muridnya jauh labih besar dibandingkan 
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di Zawiyah tanggung jawab murid kepada mursyidnya, 
karena yang diajarkan tidak hanya ilmu 
dunia, tetapi ilmu akhirat, sehingga murid 
itu harus selalu hormat kepada mursyidnya” 
9 Bagaimana etika murid kepada 
mursyidnya di Zawiyah 
Etika antara murid kepada mursyidnya 
disitu akhlak yang menentukan. Artinya 
tetap penghoratannya kepada mursyidnya, 
berkenaan dengan disiplin hanya ada pada 
kesepakatan jam pembelajaran saja, selesai 
jamnya selesai juga kajian. Kemudian 
kewjiban murid kepada mursyidnya, 
memperhatikan kebutuhan mursyidnya, 
seperti, mengambilkan atau menyadiakan air 
untuk gurunya, kayunya bagi segala 
kebutuhannya itu, dibawakan saja oleh 
muridnya tanpa ada tekanan dan paksaan 
10 Apakah ada guru lain selain 
pendiri Zawiyah itu sendiri? 
Mursyid yang ada di Zawiyah dapat juga 
dari kalangan murid yang sudah tamat dan 
diberi kuasa mengajar untuk bidang yang 
memang dikuasainya dan ditunjuk langsung 
oleh mursydinya dalam hal ini pendirinya 
11 Apa pengaruh ajaran tasawuf 
dan fikih pada masa kesultanan 
Buton? 
Salah satu pengaruhnya bahwa wajib 
hukumnya bagi laki-laki Muslim shalat lima 
waktu di Masjid 
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12 Apakah Zawiyah berpengaruh 
sampai saat ini? 
satu-satunya pengaruh Zawiyah yang 
sampai saat ini dapat diaplikasikan dalam 
kehidupan masyarakat Buton adalah 
ajarannya saja, seperti pendidikan 
akhlaknya, misalkan kalau berjalan sama-
sama, antara orang tua dengan anak-anak, 
anak-anak selalu di belakang orang tua, atau 
orang tua dengan guru, atau mahasiswa 
dengan dosen, anak-anak selalu di belakang, 
kemudian antara lain, kalau dari segi umur 
artinya berbeda dan sebagainya, di mana 
yang terkakak itu berjalan di sebelah kanan 
dua orang atau empat orang begitu, yang 
adik di kirinya, anak itu atau mahasiswa itu 
jangan lebih dulu dari dosennya, dan selalu 
disebalah kiri itu akhlaknya, itu hasilnya 
dari zawiyah dalam pergaulan. Sementara 
institusinya sudah tidak ada lagi. 
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TRANSKRIP WAWANCARA 
Nama Informan : Drs. H. La Ode Muhammad Kariu  
Hari/Tanggal  : Kamis, 28 Juni 2018 M 
Waktu   : 18.00 Wita 
Tempat Wawancara : Kediaman Drs. H. La Ode Muhammad Kariu, Kota Bauabau 
No 
Materi Wawancara 
Pertanyaan Jawaban 
1 Bagaimana keberadaan Zawiyah 
pada masa Kesultanan Buton? 
Keberadan Zawiyah di kesultanan Buton 
sangat dicintai oleh masyarakat, karena di 
samping mendapatkan ilmu agama, 
keberadaannya pun dalam wilayah keraton 
kesultanan Buton, sehingga masyarakatnya 
tidak perlu lagi jauh-jauh menuntut ilmu 
agama. 
2 Apa tujuan Zawiyah didirikan? Tujuannya untuk memberikan pemahaman 
tentang ajaran Islam mentransformasikan 
pengetahuan Islam baik ajaran-ajaran 
tasawuf, fikih, sastra, maupun 
pemerintahan atau yang lainnya, dengan 
harapan agar masyarakatnya mampu 
mengamalkan ajaran-ajaran Islam dengan 
baik 
3 Kapan Zawiyah didirikan? Keberadaan Zawiyah pada masa 
kesultanan Buton di awal abad ke-19 
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4 Materi apa saja yang diajarkan di 
Zawiyah? 
Materi pembelajaran di Zawiyah sangat 
beragam tidak hanya ilmu tasawuf saja 
yang diajarkan, melainkan juga ilmu fikih, 
ibadah dan akhlak, seperti pembahasan 
tentang ṭahara, bacaan al-Qur’ān mulai 
dari ilmu tajwid, sampai kepada bentuk 
lagunya. Kadang-kadang juga norma 
kesusilaan yang berkaitan dengan sistem 
pemerintahan kesultanan Buton. 
5 Bagaimana metode pembelajaran 
di Zawiyah? 
Biasanya penggunaan metode 
pembelajaran seperti tanya jawab, ceramah 
dan sorogan di dalam Zawiyah 
berhubungan dengan materi fikih, bacaan 
al-Qur’ān dan materi-materi lain yang 
menyangkut ibadah dan muamalah. 
Adapun materi-materi tasawuf 
menggunakan metode tertentu yang hanya 
diperkenankan oleh mursyidnya 
6 Bagaimana proses pembelajaran 
di Zawiyah? 
Di dalam Zawiyah digunakan jadwal 
pembelajaran untuk materi apa yang mesti 
diajarkan pada murid-muridnya sesuai 
dengan kesepakatan bersama. 
7 Apakah ada syaratnya orang 
belajar tasawuf di Zawiyah 
Bagi kalangan dewasa dan orang tua yang 
telah mencapai usia 40 (empat pulu) tahun 
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diperkenankan belajar ilmu tasawuf, bila 
mendapatkan rekomendasi dari 
mursyidnya 
8 Apa pengaruh ajaran di Zawiyah 
terhadap pemerintahan kesultanan 
Buton 
pada masa Kesultanan Buton 
pemerintahannya menjalankan syariat 
Islam 
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TRANSKRIP WAWANCARA 
Nama Informan : Al-Mujazi Mulku Zahari 
Hari/Tanggal  : Minggu 24 Juni 2018 M 
Waktu   : 18.36 Wita 
Tempat Wawancara : Kediaman Al-Mujazi Mulku Zahari, Kota Baubau 
No 
Materi Wawancara 
Pertanyaan Jawaban 
1 Apakah di Zawiyah proses 
pembelajarannya menggunakan 
sistem asrama seperti pondok 
pesantren? 
Di Zawiyah tidak ada sistem asrama yang 
didirikan oleh pendirinya, orang datang 
belajar kalau sudah ada jadwal yang 
ditetapkan oleh mursyidnya, materi apa 
yang diajarkan sesuai dengan jadwal yang 
ditetapkan tersebut. Kadang-kadang juga 
ada masyarakat yang mau berbaik hati 
menjadikan rumahnya sebagai tempat 
tinggal dan persinggahan bagi murid-murid 
Zawiyah yang ada di luar Keraton 
2 Bagaimana proses pembelajaran 
di Zawiyah?  
Murid-murid di Zawiyah dapat mengikuti 
proses pembelajaran, bila ada jadwal yang 
telah ditentukan oleh mursyidnya 
3 Materi apa saja yang diajarkan 
di Zawiyah? 
Zawiyah pada masa Kesultanan Buton 
memadukan dua unsur pembelajaran, yaitu 
ajaran tasawuf dan ajaran fikih, kemudian 
ditransformasikan ke dalam tiga bahasa, 
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yakni bahasa Arab, Melayu dan Wolio 
(bahasa Buton). 
4 Apa pengaruh ajaran tasawuf 
dan fikih pada masa kesultanan 
Buton?  
Pengaruhnya tentu saja memperkuat fondasi 
pemerintahan Kesultanan Buton itu sendiri, 
dan juga memurnikan ajaran-ajaran yang 
menyimpang dari syariat Islam. Ada dua 
kisah informasi yang diterima secara turun 
temurun, yang pertama: ada seorang 
penasehat istana yang begelar Bontona Wete 
itu di zamannya sultan Muhammad idrus 
kaimuddin, di mana shalat berjamaah adalah 
wajib hukumnya, ternyata Bontona Wete 
baring-baring pada saat shalat subuh 
sementara azan sedang dikumandangkan, 
tetapi dia pura-pura shalat dan baring-
baring, kemudian kedapatan, maka dijatuhi 
hukuman dipenggal lehernya, karena telah 
mendustakan agama. Cerita yang kedua 
anaknya, namanya Haji Abdul Hadi, 
seorang ulama yang juga banyak karyanya. 
Haji Abdul Hadi itu dia shalat subuh pada 
saat matahari telah terbit, maka bapaknya 
(Sultan Muhammad Idrus Kaimuddin) 
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menggali tanah untuk menguburnya hidup-
hidup supaya tidak menjadi contoh buat 
orang lain, setelah mau dikubur hidup-hidup 
maka datanglah seorang anggota senat 
bertemu beliau mempertanyakan mana dasar 
hukumnya, kenapa orang itu harus dikubur 
hidup-hidup, sultan Muhammad Idrus 
Kaimuddin menjawab: “jika seandainya 
anaknya seorang sultan melakukan 
kesalahan maka sama hukumannya dengan 
hamba sahaya”, tetapi karena tidak ada 
dasar hukumnya, maka mereka sepakat, 
harus diasingkan keluar, kemudian Bontona 
Peropa Haji Abdul Rahim berkata: “tidak 
boleh anak-anak yang dalam proses belajar 
karena keslahannya kemudian diasingkan, 
dan tidak jelas diasingkan di mana”, maka 
dia harus berangkat ke Makkah al-
Mukarramah untuk menuntut ilmu, maka 
diantarlah dia samapai ke sana. 
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Lampiran 02 
DOKUMEN WAWANCARA DENGAN NARA SUMBER 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Wawancara Bersama dengan bapak al-Mujazai Mulku Zahari di kediamannya 
(Rumah Naskah Buton) 26 Juni 2018 
 
 
 
 
 
 
 
 
Wawancara bersama denga bapak Drs. H. LM Kariu di Kediamannya, 28 Juni 2018  
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BEKAS BANGUNAN ZAWIYAH PADA MASA KESULTANAN BUTON 
 
(1) (2) 
 
 
 
 
 
 
 
(1) Bekas Bangunan Zawiyah H. Abdul Ganiu  (2) Tampak dari dalam 
Tampak dari luar  
Lokasi di pemakaman Baria sebelah selatan dari arah keraton Buton yang sekarang 
 
(1) (2)  
 
 
 
 
 
 
(1) Bekas Bangunan Zawiyah  (2) Bekas Bangunan Zawiyah  
sultan Muhammad Idrsu kaimuddin  Muhammad Nuh 
Lokasi di dalam Benteng Badia sebelah Barat  Lokasi di Daerah Wajo Kecamatan 
Murhum kota Baubau, tepatnya di 
Tanah Mandala atau Tanah Weta 
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SALAH SATU NASKAH PENINGGALAN PENDIRI ZAWIYAH 
 
 
 
 
 
 
 
 
Naskah Peninggalan sultan Muhammad Idrus Kaimuddin 
(Syams al-Anwār)  
Tulisan Arab Jumlah Halaman 190 lembar 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Naskah Peninggalan Haji Abdul Ganiu 
(Kabanti Ajonga Inda Malusa)  
Tulisan Wolia Jumlah Halaman 72 Lembar 
Bersisikan tentang Pendidikan Akhlak, Sejarah dan Kebudayaan Wolio 
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